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Sama’un F12517345. Epistemologi Tafsir Kontekstual, (Analisis Hirarki 
Values). Tesis Prodi Ilmu al-Qur’a>n dan Tafsir Pascasarjana Universitas Islam 
Negeri Sunan Ampel Surabaya. 
Epistemologi tafsir kontekstual merupakan disiplin ilmu yang menelaah 
secara kritis dan analitis tentang dasar-dasar teoritis pengetahuan tafsir kontekstual. 
Bagaimana tatacara, teknik, atau prosedur dalam proses tafsir kontekstual. 
Persoalannya adalah bagaimana seharusnya merumuskan tafsir kontekstual baik 
sebagai metode ataupun sebagai pendekatan untuk memahami ayat-ayat al-Qura>n 
secara kritis, dialektis, reformatif dan transformatif, sehingga teks ayat-ayat al-
Qura>n yang statis bisa hidup seiring perkembangan zaman. Dan bagaimana 
mengukur validitas produk tafsir kontekstual baik dari sumbernya ataupun 
penggunaan teori yang secara metodologis dapat dibenarkan, dan bagaimana 
seharusnya mengkontekstualisasikan ayat-ayat al-Qur’a>n. 
 
Perubahan konteks budaya, politik, ekonomi, keilmuan, tempat dan zaman 
menuntut adanya perubahan penafsiran terhadap al-Qur’a>n sesuai konteks yang 
melingkupinya. Namun mengkontekstualisasikan al-Qur’a>n dengan konteks yang 
melingkupinya seringkali dianggap mereduksi makna teks ayat, sehingga 
validitasnya dipertanyakan. Oleh sebab itu, peneliti merumuskan problem akademik 
dalam penelitian ini dengan dua pertanyaan, yakni: 1) Bagaimana penerapan konsep 
hirarki values terhadap aya-ayat al-Qur’a>n? 2) Bagaimana mengukur validitas 
produk tafsir kontekstual ? 
Tesis ini bersifat penelitian pustaka, metode yang digunakan adalah 
deskriptif-analitis, langkah pertama penulis akan mendeskripsikan epistemology 
tafsir kontekstual, sejarah dan unsur-unsurnya, selanjutnya, penulis memfokuskan 
diri dengan menganalisis ayat-ayat al-Qur’a>n menggunakan Teori Hirarki Values, 
dengan teori tersebut dapat diketahui ayat-ayat yang bisa dikontekstualisasikan 
adalah ayat kategori Implementational Valeus (nilai-nilai implementasi), sedangkan 
untuk mengukur validitas tafsir kontekstual penulis menggunakan teori kebenaran 
filsafat ilmu, dengan mengacu pada teori tersebut validitas produk tafsir kontekstual 
dapat dipertanggungjawabkan secara akademik apabila produk tafsir kontekstual 
koheren dan pragmatis.  
 
Kata kunci: Epistemology Tafsir Kontekstual (Analisi Teori Hirarki Values terhadap 
ayat-ayat al-Qur’a>n) 
 


































‚‛Sama'un F12517345. Epistemology of Contextual Interpretation (Analysis 
of Hierarchy of Values). Thesis of Al-Qur'an Study Program> and Post-Graduate 
Interpretation of Sunan Ampel State Islamic University Surabaya.‛‛ 
‚‛Epistemology of contextual interpretation is a scientific discipline that 
examines critically and analytically about the theoretical foundations of knowledge 
of contextual interpretation. What are the procedures, techniques or procedures in 
the contextual interpretation process. The problem is how to formulate contextual 
interpretations either as a method or as an approach to understanding the verses of 
al-Qura> n critically, dialectically, reformatively and transformatively, so that the 
text of the verses of al-Qura> n that are static can live along with the times. And how 
to measure the product validity of contextual interpretations either from the source 
or the use of theories that can be methodologically justified, and how to 
contextualize the verses of the Qur'an> n.‛‛ 
‚‛Changes in the cultural, political, economic, scientific, place and age 
context require a change in interpretation of the Qur'an according to the context that 
surrounds it. However, contextualizing the Qur'an> n with the surrounding context is 
often considered to reduce the meaning of the verse text, so that its validity is 
questionable. Therefore, researchers formulated academic problems in this study 
with two questions, namely: 1) How to measure product validity contextual 
interpretation? 2) How to apply the value hierarchy concept to the verses of the 
Qur'an> n?‛‛ 
‚‛This thesis is library research, the method used is descriptive-analytical, 
namely the first step the author will describe the epistemology of contextual 
interpretation, history and its elements, then, the author focuses on analyzing the 
verses of the Qur'an> n using Hierarchy Values to identify the verses of the Qur'an> n 
which can be contextualized, while to measure the validity of contextual 
interpretations the author uses the theory of philosophical truths of science, namely 
the theory of coherence, correspondence theory and pragmatism theory.‛‛ 
‚‛Keywords: Epistemology Contextual Interpretation (Analysis of Hierarchy 
Values)‛‛ 
 


































. )seulaV ikrariH isilanA(نظرية الدعرفة في تفسير السياق ‛‛.54371521F nu'amaS 
أطروحة برنامج دراسة القرآن الكريم الترجمة الفورية والدراسات العليا لجامعة سنان أمبل الحكومية 
 .””الإسلامية سورابايا
نظرية الدعرفة في تفسير السياق ىي لرال علمي يدرس بشكل نقدي وتحليلي الأسس “"
رفة تفسير السياق. ما ىي الإجراءات أو التقنيات أو الإجراءات في عملية تفسير النظرية لدع
السياق. تكمن الدشكلة في كيفية صياغة التفسيرات السياقية إما كطريقة أو كنهج لفهم آيات 
القرآنة بشكل نقدي ، جدلي ، إصلاحي وتحولي ، بحيث يمكن أن يعيش نص آيات القرنة 
فية قياس صلاحية الدنتج للتفسيرات السياقية سواء من الدصدر أو من السكونية مع الزمن. وكي
 ”."”استخدام النظريات التي يمكن تبريرىا بطريقة منهجية ، وكيفية تأويل آيات القرآن
تتطلب التغييرات في السياق الثقافي والسياسي والاقتصادي والعلمي والدكان والعمر “
ق المحيط بو. ومع ذلك ، فإن صياغة القرآن في السياق المحيط بو تغييرًا في تفسير القرآن وفًقا للسيا
غالًبا ما يتم اعتبارىا تقلل من معنى نص الآية ، بحيث تكون صلاحيتو مشكوك فيها. لذلك ، 
) كيفية قياس التفسير 1صاغ الباحثون مشاكل أكاديمية في ىذه الدراسة بطرح سؤالين ، هما: 
) كيفية تطبيق مفهوم التسلسل الذرمي للقيمة على آيات 2السياقي لتفسير صحة الدنتج؟ 
 ”ن؟القرآ
ىذه الأطروحة ىي بحث في الدكتبة ، والطريقة الدستخدمة ىي وصفية تحليلية ، وىي ““
الخطوة الأولى التي سيصف فيها الدؤلف نظرية الدعرفة لتفسير السياق والتاريخ وعناصره ، ثم يركز 
. للتعرف على آيات القرآن seulaV ikrariH isilanAالدؤلف على تحليل آيات القرآن باستخدام 
يمكن وضعها في سياقها ، بينما لقياس صحة التفسيرات السياقية ، يستخدم الدؤلف نظرية التي 
 .”الحقائق الفلسفية للعلوم ، وىي نظرية التماسك ونظرية الدراسلات ونظرية البراغماتية
  seulaV ikrariH isilanA(“( الكلمات الدفتاحية: تفسير السياق الدعرفي“
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A. Latar Belakang Masalah 
Epistemologi sesungguhnya bukan hanya problem filsafat, melainkan juga 
problem seluruh disiplin keilmuan Islam, termasuk di dalamnya adalah ilmu tafsir.
1
 
Munculnya tafsir bercorak kontekstual  dengan epistem yang berbeda dari tafsir-
tafsir sebelumnya, merupakan keniscayaan sejarah. Kemunculannya tidak bisa lepas 
dari perkembangan problem sosial keagamaan masyarakat kontemporer yang 
semakin kompleks dan juga perkembangan ilmu pengetahuan yang semakin pesat. Ia 
muncul untuk memberikan solusi alternatif bagi problem sosial keagamaan yang 
dihadapi masyarakat kontemporer, selain itu untuk memperkaya khazanah kajian 
tafsir serta untuk mengimbangi dominasi tafsir tekstual. 
Oleh karena itu penulis mengkaji tentang struktur dasar epistemologi tafsir 
kontekstual. Secara lebih spesifik, penulis mengkaji beberapa persoalan mendasar 
menyangkut ayat-ayat al-Qur’a>n yang bisa dikontekstualisasikan dengan 
menggunakan analisis hirarki values, dan menggunakan teori kebenaran filsafat ilmu 
sebagai tolok ukur kebenaran tafsir kontekstual, serta sejarah perkembangan tafsir 
kontekstual dan unsur-unsur tafsir kontekstual. Berdasarkan kerangka teori tersebut, 
melalui pendekatan historis-filosofis, penulis sampai pada kesimpulan bahwa dalam 
                                                          
1
 Abdul Mustaqim,  Epistemology Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS 2010) ix 

































sejarah tradisi penafsiran al-Qur’a>n semenjak masa Nabi Muhammad hingga 
sekarang, tafsir kontekstual terus berkembang mengikuti perkembangan zaman. 
Adapun paradigma yang dibangun oleh penulis dalam tafsir kontekstual 
berdasarkan asumsi-asumsi umum yang sering ditemui dalam karya pemikir tafsir 
modern Abad 18–21 M, asumsi ini untuk menemukan makna-makna yang 
tersembunyi dibalik teks, ingin mengungkap manka intensional teks dan intensi 
tuhan. Meskipun intensi tuhan tidak mungkin bisa diungkap melalui ayat-ayatnya 
secara sempurna, namun setidaknya telah berusaha semaksimal mungkin untuk 
menemukan makna intensional teks dan intensi tuhan, sehingga validitas dalam 
menafsirkan  minimal mendekati kebenaran. Adapun paradigma yang dimaksud 
sebagai berikut (1) al-Qur’a>n sebagai hudan linna>s, (2) al-Qur’a>n s}a>lihun likulli 
zama>nin wa maka>nin, (3) Interpretasi relatif dan tentatif. 
al-Qur’a>n yang berfungsi sebagai hudan linna>s2 dituntut bisa menyelesaikan 
dan memberikan solusi problematika yang dihadapi manusia di manapun dan 
kapanpun. Setiap generasi permasalahan yang dihadapi manusia berbeda-beda, 
sementara teks al-Qura>n statis
3
, teks sudah tidak bisa berubah, teks statis dan mati. 
Jika demikian maka problematika manusia yang dinamis tidak bisa dipecahkan 
dengan teks al-Qur’a>n yang statis, hal ini akan menjadi problematis Qur’a>ni, 
Sementara disisi lain salah satu kemukjizatan al-Qur’a>n berlaku sepanjang zaman, 
                                                          
2
 Dalam al-Qura>n ada yang menggunakan kata ‚hudan linnas‛ da nada yang menggunakan ‚hudan lil 
muttaqin‛ 
3
 Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemology Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar 2008) 78 

































karena al-Qur’a>n sebagai kitab suci terakhir yang diturunkan oleh Allah. Oleh sebab 
itu, teks yang statis dan konteks yang dinamis, menuntut al-Qur’a>n 
dikontekstualisasikan dengan tempat disekitar dan zaman yang melimgkupinya 
untuk menyelesaikan problem Qur’a>ni yaitu teks yang statis sementara konteks 
dinamis dan untuk menyelesaikan problema yang dihadapi manusia yang semakin 
komplek dan berubah-rubah di setiap generasi manusi.  
Kemukjizatan al-Qur’a>n tidak akan pernah hengkang oleh lajunya zaman dan 
waktu. Sehingga al-Qur’a>n akan tetap eksis sampai kiamat dan mampu memberikan 
solusi dimanapun dan kapanpun. Namun masalahnya al-Qur’a>n tidak secara eksplisit 
memberikan solusi melalui narasi teks, melainkan secara tersirat dibalik narasi teks, 
baik intensional teks ataupun intensi tuhan, maka kewajiban umat islam mencari 
petunjuk-petunjuk yang secara tersirat dibalik narasi teks al-Qur’a>n tersebut, salah 
satunya  dengan cara mengkontekstualisasikan dengan stiuasi dan kondisi, sehingga 
teks al-Qur’a>n yang mati bisa hidup kembali dan maknanya bisa dinamis mengikuti 
zaman, dengan dengan demikian al-Qur’a>n akan senantiasa hadir memberikan solusi 
dalam kehidupan manusia. 
Ada beberapa tokoh tafsir yang mencoba menafsirkan ulang, karena hasil 
penafsiran ulama klasik sebagian sudah dianggap tidak relevan lagi dengan 
perkembangan zaman, sehingga membutuhakan reinterpretasi. Kelompok ini disebut 
kelompok kontekstualis, dimana kelompok ini bermanuver mencari jalan atas 
kebuntuhan kajian tafsir klasik yang sudah tidak relevan dengan zaman dan tidak 

































bisa memberikan solusi terhadap problematika kehidupan manusia yang selalu 
berkembang dari masa kemasa. Namun usaha kelompok kontekstualis dalam 
menafsirkan al-Qur’a>n di anggap keterlaluan dan jauh dari kebenaran oleh kelompok 
tekstualis, karena keduanya  mempunyai pandangan berbeda.
4
 Cara pandang 
kelompok tekstual lebih mendasarkan pada rujukan lahiriyah teks ayat al-Qur'a>n, 
kelompok tekstualis ingin mengacu langsung pada ayat-ayat al-Qur'a>n dan al-
Hadith, tanpa melalui wasilah keilmuan lainnya, mereka menganggap makna intensi 
tuhan tertera pada teks, apa kata teks itulah tensi tuhan tidak perlu mencari intensi 
dari balik teks. Sedangkan, cara pandang kelompok kontekstualis menghadirkan 
pemahaman-pemahaman atas kondisi zaman, produk pengetahuan dan arus waktu 
yang berputar pada tiap generasi. Kelompok yang menggunakan tafsir kontekstual 
ingin agar ayat-ayat al-Qur'a>n dapat menjadi solusi atas beragamnya problem 
kontemporer. Perbedaan mendasar antara tafsir tekstualis dan kontekstualis terlihat 
pada perbedaan metode keduanya.
5
 
Kelompok tekstualis menganggap analisis kebahasaan sudah cukup untuk 
sebuah penafsiran ideal, sedangkan kelompok kontekstualis menuntut pemakaian 
perangkat analisis alternatif, seperti ilmu sejarah, sosiologi, antropologi bahkan 
filsafat.
6
 Tafsir kontekstual menawarkan alternatif yang amat penting bagi umat 
Islam kontemporer demi mengimbangi tafsir tekstual yang begitu dominan saat ini. 
                                                          
4
 Mu’ammar Zayn Qadafy, Sababun Nuzul dari mikro hingga makro, (Yogyakarta; IN AzNa Books, 
2015). 113 
5
 Ibid. 113 
6
 Ibid. 113 - 114 

































Sprektrum tafsir kontekstual merentang dari pendekatan yang bergantung 
sepenuhnya pada makna literal teks (hard textualism), hingga pendekatan yang 
mempertimbangkan sejumlah elemen kontekstual (soft textualism)7. Prubahan dan 




Tafsir sebagai produk tidak akan pernah berhenti untuk menghasilkan 
produk-produk tafsir sepanjang zaman, begitu pula tafsir kontekstual akan selalu 
berkembang dari zaman ke zaman. Hasil produk tafsir kontekstual akan selalu 
berubah sesuai dengan kondisi yang ada yaitu ketika hasil produk tafsir sebelumnya 
sudak tidak relevan dengan tuntutan zaman. Namun tidak semua hasil produk tafsir 
kontekstual direspon dengan baik, bahkan ada sebagian yang menganggap hasil 
produk tafsir kontekstual terlalu jauh meninggalkan tradisi-tradisi tafsir klasik 
sehingga kebenarannya masih diragukan. 
Persoalannya adalah bagaimana seharusnya merumuskan tafsir kontekstual 
baik sebagai metode ataupun sebagai pendekatan untuk memahami ayat-ayat al-
Qur’a>n secara kritis, dialektis, reformatif dan transformatif, sehingga teks ayat-ayat 
al-Qur’a>n yang statis bisa hidup seiring perkembangan zaman. Dan bagaimana 
mengukur validitas tafsir kontekstual baik dari sumbernya ataupun menggunakan 
                                                          
7
 Abdullah saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab, (Bandung; Mizan 2016). 
12 
8
 Abdul Mustaqim, Metode Penelitian al-Qura>n dan Tafsir ( Yogyakarta; Idea Press Yogyakarta,  
2017), 25 

































teori yang secara metodologis dapat dibenarkan, dan bagaimana seharusnya 
mengkontekstualisasikan ayat-ayat al-Qur’a>n.   
B. Identifikasi dan batasan masalah 
Berdasarkan latar belakang diatas, maka identifikasi masalah dalam 
penelitian ini adalah: 
1. Dua kelompok corak penafsiran yang selalu bertentangan yaitu tekstual dan 
kontekstual 
2. Penerapan ayat-ayat hukum sering menjadi problem 
3. Teks yang statis sementara problematika manusia semakin kompleks 
4. penafsiran kontekstual masih diperdebatkan kebenarannya 
5. tidak semua ayat bisa dikontekstualkan 
6. apakah ada perbedaan dari sumber penafsiran tekstual 
berdasarkan identifikasi masalah tersebut di atas, agar penelitian ini terarah 
dan mencapai sasaran yang di inginkan, maka permasalahan dibatasi pada rumusan 
masalah sebagai berikut. 
C. Rumusan masalah 
 
1. Bagaimana mengukur validitas produk tafsir kontekstual ? 
2. Bagaimana penerapan konsep hirarki values terhadap aya-ayat al-Qur’a>n ? 
D. Tujuan dan kegunaan penelitian 
1. mengetahui ayat-ayat yang bisa kontekstualisasikan  
2. mengetahu validitas tafsir kontekstual. 

































E. Kegunaan Penelitian 
Dalam penelitian ini ada dua yang akan dicapai yaitu aspek keilmuan yang 
bersifat teoritis, dan aspek praktis yang bersifat fungsional. 
 
1. Secara Teoritis 
Kajian ini untuk mengetahui terkait keilmuan tafsir kontekstual yang pada 
saat sangat dibutuhkan dalam mengembangkan kajian tafsir yang lebih 
mengedepankan moralitas dan humanis sehingga mempengaruhi wajah islam 
yang rahmatan lil alamin. 
Penelitian ini juga diharapkan dapat menambah pegetahuan keislaman 
dalam bidang tafsir khususnya terkait epistemology tafsir kontekstual, sehingga 
bisa dijadikan  sebagai acuan dalam memahami kajian tafsir dan mewarnai kajian 
tafsir yang bergantung sepenuhnya pada makna literal teks (hard textualism), 
menjadi seimbang dalam menggunakan sejumlah elemen kontekstual (soft 
textualism). 
 
2. Secara praktis 
Penelitian ini diharapkan dapat memberikan pesan khususnya bagi 
perkembangan kajian tafsir yang bergantung pada makna literal teks yang 
mendominasi di dalam perkembangan tafsir, karena berasumsi pendekatan 
tekstual sudah cukup ideal dan objektif dalam menafsirkan al-Qur’a>n.  
Penelitian ini juga diharapkan dapat berkontribusi dalam pengembangan 
khazanah tafsir, khususnya untuk generasi bangsa Indonesia. 

































F. Kerangka Teoritik 
Memasuki abad ke-20, dinamika kajian tafsir al-Qura>n ditandai dengan 
muncul dan berkembangnya corak baru wacana praksis tafsir yang biasa disebut 
oleh banyak ahli sebagai tafsir kontekstual. Tafsir kontekstual ini berbeda sekali 
dengan tafsir tekstual yang mendominasi kajian tafsir al-Qura>n tradisional. Masing-
masing kelompok memiliki ciri khas dan karkateristik  tersendiri untuk 
membedakan dengan yang lainnya.
9
 
Adapun teori yang akan digunakan untuk menganalisis ayat-ayat kontekstual 
yang ada di dalam al-Qura>n dengan menggunakan Hirarki Values (tingkatan nilai-
nilai). Karena tidak semua ayat-ayat al-Qur’a>n bisa di kontekstualisasikan.  
 
 
1. Tafsir tekstualis 
Menurut Abdullah Saeed tekstualisme dibagi dua
10
; pertama. Soft 
textualism, yang dimaksud soft textualism adalah makna literal sebagai basis 
pengkajian makna teks, tetapi juga memungkinkan kelenturan penafsiran sambil 
berusaha mempertahankan makna berbasis riwayat. Kedua, hard textualism, 
memahami makna literal kata secara baku tanpa mempertimbangkan 
kompleksitas maknanya. 
Tafsir tekstual dalam melakukan penafsiran terhadap al-Qur’a>n hanya 
menggunakan perangkat-perangkat yang ada di internal teks itu sendiri. 
 
                                                          
9
Azyumardi Azra, Islam Nusantara, 181.  
10
 Saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab.  38 

































2. Tafsir kontekstualis 
Kelompok kontekstualis cenderung melihat al-Qur’a>n terutama sebagai 
sumber pedoman praktis yang seharusnya diimplementasikan secara berbeda 
ketika perubahan dalam masyarakat mebutuhhkannya, sepanjang tidak melanggar 
hal-hal fundamental dalam islam.
11
Tafsir kontekstual selain menggunakan 
perangkat-perangkat internal teks dalam menafsirkan al-Qura>n juga 
menggunakan perangkat eksternal teks. Seperti social, politik, ekonomi, 
intelektual dan kultural. 
Terdapat ciri kuat yang membedakannya tafsir tekstual dan kontektual; 
kelompok pertama menganggap analisis kebahasaan sudah cukup untuk sebuah 
penafsiranideal, sedangkan kelompok kedua menafikan hal ini dan menuntut 
perangkat-perangkat lainnya.
12
 Seperti sosial, budaya, politik, ekonomi dan lain-
lain. Dengan demikian dialektika antara teks dengan konteks akan menghasilkan 
makna sebuah penafsiran alternative dan solutif. Perbedaan ini yang mungkin 
akan menafikan bahwa otoritas teks sesungguhnya berada pada substansi bukan 
pada teks itu sendiri, sehingga perlu di kaji terus menerus untuk mendapatkan 
pesan intensi tuhan dari sebuah teks dengan cara mengkontekstualisasikan dengan 
ruang dan waktu yang melingkupinya. Karena al-Qur’a>n tidak turun ke ruang 
yang hampa melainkan turun pada masyarakat dimana masyarakat tinggal 






































disitulah al-Qur’a>n seakan-akan turun menjadi solusi di tengah-tengah problem 
yang dihadapinya. 
G. Penelitian terdahulu 
Ada beberapa yang penulis temukan baik berupa artikel, skripsi, tesis atau 
jurnal. Anatara lain jurnal yang penulis temukan: 
1. Journal of Islamic Studies and Humanities‛ vol. 1, No. 1, Juni 2016: h. 1- 22. 
Dengan tema ‚ metodologi penafsiran kontekstual; analisis gagasan dan prinsip 
kunci penafsiran kontekstual Abdullah saeed. Di jurnal tersebut dijelaskan 
biografi Abdullah saeed, konsep wahyu dan prinsip epistemology penafsiran 
kontekstual. Sedangkan tesis yang penulis tulis meliputi unsur-unsur tafsir 
kontekstual. 
2. Jurnal studi ilmu al-Qur’a>n dan hadits,  vol 12, No. 1, Juni Tahun 2018, halaman 
1-26. Dengan tema ‚Paradigma Tafsir Kontekstual: upaya membumikan nilai-
nilai al-Qur’a>n‛. Dalam jurnal ini penulis menjelaskan bahwa 
menginterpretasikan al-Qur’a>n mempunyai argument yang kuat berdasarkan 
konteks sosio-historis sehingga tidak perlu keraguan lagi bagi para pemikir unutk 
melakukan reinterpretasi terhadap teks-teks al-Qur’a>n sesuai dengan realitas 
sosial kekinian. Sementara dalam penelitian tesis yang penulis tulis menggunakan 
teori untuk untuk membuktikan validitas tafsir kontekstual.  
3. Penelitian skripsi terkait pendekatan kontekstualis penulis temukan dilakukan 
oleh mahasiswi UIN Jogja dengan judul ‚interpretasi kontekstual: studi atas 

































pemikiran hermeneutika al-Qura>n Abdullah saeed. Skripsi yang ditulis dibawah 
bimbingan Dr. Phil. Sahiron Syamsuddin ini diajukan untuk diujikan pada tahun 
2009 di jurusan Tafsir Hadis (sekarang : Program Ilmu al-Qura>n dan Tafsir dan 
Program Ilmu Hadis), Fakultas Ushuludin (sekarang : Fakultas Ushuludin dan 
Pemikiran Islam) ini mendiskripsikan dan membahas secara komprehensif aspek-
aspek metodis terkait dengan pendekatan kontekstualis yang di tawsarkan oleh 
Abdullah Saeed tersebut. Sementara penulis ingin mendiskripsikan bagaimana 
seharusnya mengkontekstualisasikan ayat-ayat al-Qura>n secara proforsional 
dengan analisis hirarki values. 
H. Metode Penelitian. 
Pada hakikatnya, penelitian merupakan suatu tindakan yang diterapkan 
manusia untuk memenuhi hasrat yang selalu ada pada kesadaran manusia, yakni rasa 
ingin tahu.
13
 Meski demikian, dibutuhkan sebuah metode guna mewujudkan 
penelitian yang akurat, jelas, dan terarah untuk mencapai sebuah keinginan. Secara 
terperinci metode dalam penelitian ini dapat dirumuskan sebagai berikut: penelitian 
ini merupakan penelitian kulitatif yang dimaksudkan untuk mendapatkan data 
tentang epistemology tafsir kontekstual melalui riset kepustakaan (library 
research)
14
 dan disajikan secara diskriptif-analitis. Artinya, penelitian ini akan 
                                                          
13
Moh. Soehada, Metode Penelitian Sosial Kualitatif Untuk Studi Agama (Yogyakarta: Suka Press, 
2012), 53. 
14
Penelitian kepustakaan (Library Research) adalah penelitian yang mentikberatkan pada pembahasan 
yang bersifat kepustakaan. Lihat Suharmi Arikunto, Prosedur Penelitian: Suatu Pendekatan Praktek 
(Jakarta: Rineka Cipta, 1992), 36.  

































mendiskripsikan ilmu-ilmu yang ada kaitannya dengan tafsir kontekstual, seperti 
unsur-unsur tafsir kontekstual, sejarah tafsir kontekstual dan lain-lain. 
1. Sumber Data Penelitian 
Data primer
15
 dalam penelitian ini adalah penafsiran nabi, sahabat-sahabat 
yang sudah di nuqil secara shahih,. Sedangkan data sekunder
16
 adalah semua 
kitab, buku, karya tulis serta  artikel yang dapat mendukung dan relevan dengan 
tema yang diangkat dalam penelitian ini. Data primer data sekunder ini kemudian 
penulis analisis, sehingga nanti harapannya dan tujuan tercapai meskipun tidak 
maksimal. 
2. Teknik Pengumpulan Data 
Data-data yang menyangkut epistemology, tafsir dan beberapa pemikiran 
tafsir kontekstual dengan menggunakan tekhnik pengumpulan data library 
research. Artinya melalui karya-karya para penggiat dan pemikir tafsir penulis 
kumpulkan untuk kemudian melengkapi data epistemology tafsir kontekstual. 
 
3. Teknik Analisis Data 
Data yang terkumpul, baik primer maupun sekunder diklasifikasi dan 
dianalisis sesuai dengan sub bahasan masing-masing. Setelah itu dilakukan kajian 
mendalam atas data-data yang memuat objek penelitian dengan menggunakan 
                                                          
15
Informasi yang langsung dari sumbernya disebut sebagai sumber data primer. Juliansyah Noor, 
Metodologi Penelitian: Skripsi, Tesis, Disertasi, dan karya Ilmiah (Jakarta: Penerbit Kencana, 2011), 
137. 
16
Informasi yang menjadi pendukung data primer adalah sumber data sekunder. Ibid. 

































content analysis.17 Dalam hal ini content analysis digunakan untuk menganalisa 
langkah-langkah metodis, sumber penafsiran. Pendekatan yang dilakukan dalam 
penelitian ini adalah kualitatif dan tehnik pengumpulan data menggunakan 
metode library reseach. 
I. Sistematika pembahasan. 
BAB I : Pendahuluan. 
Bab ini dijelaskan Latar belakang dan beberapa probematika penafsiran yang 
mengharuskan di merekonstruksi panafsiran yang ada karena konteks yang dinamis. 
BAB II : Tinjauan Epistemologi tafsir kontekstual. 
Pada bab ini dijelaskan epistemologi penafsiran kontekstual, Urgensi tafsir 
kontekstual, unsur-unsur tafsir kontekstual sebagai acuan dalam melakukan 
penafsiran kontekstual dan sebagai alat analisis terhadap ayat-ayat al-Qura>n untuk 
dikontekstualisasikan. 
BAB III : Skema Tafsir Kontekstual 
Dalam bab ini dijelaskan tentang perkembangan tafsir kontekstual mulai dari Nabi 
sampai sekarang, serta menjelaskan paradigma tafsir kontekstual dan hirarki values 
                                                          
17‚Content analysis merupakan teknik sistematis untuk menganalisis isi pesan yang tersirat dari satu 
atau beberapa pernyataan dan mengelolahnya. Selain itu, content analysis dapat juga berarti mengkaji 
bahan dengan tujuan spesifik yang ada dalam benak (peneliti). Sementara Hoisti mengartikulasikan 
content analysis sebagai teknik membuat inferensi-inferensi secara obyektif dan sistematis dengan 
mengidentifikasikan karakteristik-karakteristik yang spesifik dari pesan (messages). Cole R. Holsti, 
Content Analysis for the Social Sciences and Humanities (Vantower: Department of Political Science 
University of British Columbia, 1969). 14.‛ 

































BAB IV : Penerapan hirarki values untuk mengidentifikasi ayat-ayat yang bisa 
dikontekstualisasikan dan untuk mengetahui validitas tafsir kontekstual. 
Pada bab ini dijelaskan proses analisis data. Dimana epistemologi tafsir kontekstual 
serta pemikiran tentang tafsir kontekstual diteliti secara mendalam tentang teori 
hirarki values untuk mengidentifikasi ayat-ayat yang bisa dikontekstualisasikan dan 
untuk mengetahui validitas tafsir kontekstual. 
BAB V : Penutup. 












































TINJAUAN EPISTEMOLOGI TAFSIR KONTEKSTUAL 
 
A. Epistemologi 
a. Pengertian Epistemologi 
Secara bahasa ‚Epistemologi‛ artinya pengetahuan berasal dari bahasa 
Yunani ‚Episteme‛  sedangkan ‚Logos‛  artinya teori, uraian, atau alasan. Jadi 
epistemologi bisa diartikan sebagai teori ilmu pengetahuan dalam bahasa inggris 
dikenal dengan ‚theory of knowledge.18 Dalam kamus besar bahasa Indonesia 
epistemology adalah cabang ilmu filsafat tentang dasar-dasar dan batas-batas 
pengetahuan.
19 
Istilah epistemologi secara linguistik diartikan sebagai teori ilmu 
pengetahuan yang benar, sedangkan dalam bahasa Indonesia disebut filsafat 
pengetahuan. Secara istilah, di dalam buku karya P. Hardono Hadi,  Epistemolog 
Filsafat Pengetahuan   ada beberapa pendapat para ahli yaitu : 
1. Epistemologi sebagai cabang filsafat yang menyelidiki tentang original 
pengertian, struktur, mode, dan validitas pengetahuan. (Dagobert D. Runes)  
2. Epistemologi adalah ilmu yang membahas tentang apa hakikat pengetahuan 
itu dan bagaimana cara memperolehnya. (Harun Nasution dalam bukunya 
‚Filsafat Agama‛) 
                                                          
18‚Surajiyo, Ilmu Filsafat Suatu Pengantar, (Jakarta: Bumi Aksara, 2008), 53.‛ 
19
 Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: PT. Gramedia Pustaka Utama, 2008), 728 

































3. Epistemologi adalah ilmu filsafat tentang pengetahuan atau dengan kata lain 
filsafat pengetahuan. (Fudyartanto) 
4. Epistemologi adalah teori mengenai refleksi manusia atas kenyataan. (Anton 
Suhono), 
5. The Liang Gie, Epistemologi adalah sebagai cabang filsafat yang 
bersangkutan dengan sifat dasar dan ruang lingkup pengetahuan, pra 
anggapan-praanggapan dan dasar-dasarnya serta reliabilitas umum dari 
tuntutan akan pengetatuan. 
Epistemologi adalah salah satu pilar menuju sebuah kepastian melalui 
suatu keraguan. Terhadap keraguan ini epistemologi merupakan suatu obatnya. 
Apabila epistemologi berhasil mengusir keraguan ini kita mungkin akan 
menemukan kepastian yang lebih pantas dianggap sebagai pengetahuan.
20 
 
Epistemologi adalah cabang dari filsafat yang membahas tentang 
terjadinya pengetahuan, asal mula pengetahuan, batas-batas, sifat, metode dan 
kebenaran pengetahuan. Oleh sebab itu objek material epistemology adalah 
pengetahuan dan objek formalnya adalah hakikat pengetahuan. Epistemologi 
adalah cabang filsafat yang menjelaskan tentang masalah-masalah filosofis 
sekitar teori pengetahuan. Epistemologi memfokuskan pada makna pengetahuan 
                                                          
20‚P. Hardono Hadi,  Epistemolog Filsafat Pengetahuan  (Yogyakarta: Kanisius, 1994), 13-18.‛ 





































Masalah utama dari epistemologi adalah bagaimana cara memperoleh 
pengetahuan, Sebenarnya apabila seseorang telah sanggup menjawab pertanyaan-
pertanyaan epistemologi maka dapat dikatakan berpengetahuan karena 
pertanyaan epistemologi dapat menggambarkan manusia mencintai 
pengetahuan. Hal inilah yang menyebabkan eksistensi epistemologi sangat urgen 
untuk mengukur manusia berpengetahuan yaitu dengan cara menjawab dan 
menyelesaikan masalah-masalah yang dipertanyakan dalam epistemologi. Yang 
dimaksud pengetahuan dalam epistemologi adalah nilai tahu manusia tentang 
sesuatu sehingga ia dapat membedakan antara satu ilmu dengan ilmu lainnya.
22
 
b. Obyek dan Tujuan Epistemologi 
Rialitas dalam kehidupan sehari-hari, masih sering ditemukan pemahaman 
objek disamakan dengan tujuan, sehingga menjadi rancu bahkan kabur 
pengertiannya. Jika diteliti dan amati secara cermat, sebenarnya objek berbeda 
dengan tujuan. Objek sama dengan sasaran, sementara tujuan hampir mirip 
dengan harapan. walaupun berbeda,  antara objek dan tujuan tetapi memiliki 
hubungan yang erat dan berkesinambungan, karena objek adalah yang 
mengantarkan tercapainya tujuan. 
                                                          
21‚Susanto, Filsafat Ilmu, (jakarta : Bumi Aksara, 2011), 102.‛ 
22
 Hadi,  Epistemolog Filsafat Pengetahuan , 20. 

































Epistemologi sebagai bagian sistem filsafat, pertama kali digagas oleh 
Plato sebagai teori pengetahuan memiliki objek tertentu. menurut Jujun S. Suria 
suamantri Objek epistemologi ini adalah ‚segenap proses yang terlibat dalam 
usaha untuk memperoleh pengetahuan tersebut.‛ Sasaran utama teori 
pengetahuan adalah proses untuk memperoleh pengetahuan dan sekaligus 
berfungsi mengantarkan tercapainya tujuan, sebab untuk mewujudkan tujan harus 
melalui suatu tahap perantara yaitu sasaran. Tanpa suatu sasaran, tidak mungkin 




Lalu apa yang menjadi tujuan epistemologi tersebut? Menurut Jacques 
Martain mengatakan, ‚tujuan epistemologi bukan hanya untuk menjawab 
pertanyaan, apakah saya dapat tahu, akan tetapi lebih dari itu yaitu untuk 
menemukan syarat-syarat yang memungkinkan saya dapat tahu.‛ Jika demikian 
bisa di tarik benang merah bahwa tujuan epistemologi bukan hanya untuk 
memperoleh pengetahuan akan tetapi yang menjadi pusat perhatian dari tujuan 
epistemologi adalah hal lebih penting dari itu, yaitu ingin memiliki syarat-syarat 
untuk memperoleh pengetahuan. 
sebenarnya tujuan epistemologi tersebut memiliki makna strategis dalam 
dinamika pengetuhuan. Tujuan epistemologi tersebut menumbuhkan kesadaran 
                                                          
23‚Jujun S. Suriasumantri, Filsafat Ilmu Sebuah Pengantar Populer, (Jakarta:Pustaka Sinar Harapan, 
1990), 105.‛ 

































seseorang bahwa jangan sampai merasa puas dengan pengetahuan yang 
diperolehnya, akan tetapi harus disertai dengan cara atau bekal pengetahuan 
bagaimana memperoleh pengetahuan, sebab keadaan memperoleh pengetahuan 
kadang tidak tahu prosesnya bagaimana pengetahuan tersebut diperoleh, dan 
menunjukkan sikap pasif tidak mau tahu caranya, sedangkan mengetahui cara 
memperoleh pengetahuan melambangkan sikap dinamis.
24
 Jika hanya berorientasi 
pada hasil tanpa tidak mau tahu proses memperoleh pengetahuan sewaktu-waktu 
bisa hilang, berbeda jika orienasinya pada proses pengetahuan, sewaktu bisa 
digunakan, karena proses pengetahuan sudah diketahui. Seseorang yang 
mengetahui prosesnya, tentu akan dapat mengetahui hasilnya, tetapi seseorang 
yang mengetahui hasilnya acapkali tidak mengetahui prosesnya. Contoh, seorang 
guru matematika dapat  mengajarkan kepada siswanya bahwa enam kali enam 
sama dengan tiga puluh enam (6 X 6 = 36) dan siswa mengetahui, bahkan hafal. 
tetapi, bagi siswa yang kritis dan haus dengan pengetahuan tidak pernah puas 
dengan pengetahuan dan hafalannya itu. Dia akan bertanya bagaimana prosesnya, 
enam kali enam sama dengan tiga puluh enam. Sebagai guru yang profesional 
akan menjelaskan proses tersebut secara rinci dan mendetail, sehingga siswa 
benar-benar mampu memahaminya dan mampu mengembangkan perkalian angka-
angka lain. Dengan demikian, seseorang tidak sekedar mengetahui sesuatu atas 
                                                          
24‚Mujammil Qomar, Epistemologi Pendidikan Islam: Dari Metode Rasional Hingga Metode Kritik, ( 
Jakarta: Erlangga 2005), 7.‛ 

































informasi dari orang lain, tetapi ia benar-benar mengetahui melalui pembuktian 
yaitu dengan cara memprosesnya. 
c. Landasan Epistemologi 
Metode ilmiah merupakan landasan epistemologi, metode ilmiah 
merupakan cara yag dilakukan dalam menyusun ilmu pengetahuan yang benar. 
Metode ilmiah adalah prosedur untuk memperoleh pengetahuan yang disebut 
ilmu. Jadi, ilmu pengetahuan merupakan pengetahuan yang didapatkan lewat 
metode ilmiah. Namun tidak semua pengetahuan disebut ilmiah, karena untuk 
memperoleh ilmu pengetahuan harus memenuhi syarat-syarat tertentu. Adapun 
syarat-syarat yang harus dipenuhi agar suatu pengetahuan bisa disebut ilmu 
adalah syarat yang ada di dalam metode ilmiah. Peran metode ilmiah dalam hal 
ini sebagai transformasi dari adanya pengetahuan menjadi sebuah ilmu 
pengetahuan. Jadi apakah pengetahuan bisa menjadi ilmu pengetahuan atau tidak 
bisa, sangat bergantung pada metode ilmiah. Dengan demikian metode ilmiah 
memiliki dua pilar pengetahuan, yaitu akal dan fakta secara integrative, keduanya 
akan selalu berkordinasi. Karena akal merupakan instrumen utama untuk 
memperoleh pengetahuan. Semenjak dahulu akal digunakan manusia untuk 
memecahkan masalah atau menemukan jawaban atas suatu masalah pengetahuan. 
Bahkan ini merupakan cara tertua yang digunakan manusia dalam wilayah 
keilmuan. Pendekatan sistematis yang mengandalkan akal disebut pendekatan 

































rasional dengan pengertian lain disebut dengan metode deduktif. Metode berfikir 
deduktif disebut metode berfikir ilmiah yang mula-mula muncul dan diterapkan 
oleh para ilmuan sejak zaman yunani dan romawi sampai pada masa galileo 
(1564-1642) dan Renaissance.25 yang dikenal denagn silogisme Aristoteles, 
karena dirintis oleh Aristoteles.
26 
 
Pengetahuan baru diperoleh melalui kesimpulan deduktif, baik 
menggunakan logika deduktif, berpikir deduktif atau metode deduktif, hal ini 
berdasarkan silogisme (qiyas manthiq)27. Maka harus ada dalil umum yang 
kemudian disebut premis mayor sebagai dasar pijakan atau sandaran dari 
kesimpulan-kesimpulan khusus yang disebut premis mayor. Berangkat dari 
premis mayor ini kemudian muncul premis minor yang merupakan bagian dari 
premis mayor. Setelah itu lalu bisa ditarik kesimpulan deduktif. Disamping itu, 
pendekatan rasiaonal ini selalu mengoptimalkan pemikiran dalam menafsirkan 
suatu objek berdasarkan argumentasi-argumentasi yang logis. Jika perpegang 
pada pedoman bahwa argumentasi yang benar adalah penjelasan yang memilki 
kerangka berpikir yang paling meyakinkan, maka pedoman ini pun tidak selalu 
bisa memecahkan persoalan, sebab penilainnya bersifata nisbi dan selalu 
subjektif. Kesimpulan yang benar menurut alur pemikiran belum tentu benar 
(sesuai) menurut kenyataan. Sebagaimana seseorang yang menguasai teori-teori 
                                                          
25
 Nasharuddin Baidan, Metode Khusus Penelitian Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar 2016), 75 
26
 Qomar, Epistemologi Pendidikan Islam: Dari Metode Rasional Hingga Metode Kritik,, 10 
27
 baidan, Metode Khusus Penelitian Tafsir, 75. 

































ekonomi belum tentu bisa menghasilkan keuntungan yang banyak, ketika dia 
mempraktekan teori-teorinya. Meskipun  teori-teori itu dibangun menurut alur 
pemikiran yang benar. Inilah kelemahan deduktif, teori tidak selalu sesuai 
kenyataan. 
Oleh karena itu, dari kelemahan metode deduktif ini, maka memunculkan 
aliran empirisme. Aliran ini dipelopori oleh Francis Bacon (1561-1626).
28
 Dalam 
pandangan Bacon, impirisme mampu membuat kesimpulan umum yang lebih 
benar, bila mampu mengumpulkan fakta melalui pengamatan langsung, inilah 
yang disebut metode induktif sebagi lawan dari metode deduktif. Implikasi dari 
metode induktif ini, tentunya Bacon menolak segala macam kesimpulan yang 
tidak didasarkan fakta lapangan dan hasil pengamatan. 
Kedua metode berfikir tersebut apabila diterapkan pada kajian tafsir, 
misalnya, mengamati prilaku orang munafik.
29
 Jika di awali prosesnya dengan 
menemukan informasinya dari ayat-ayat al-Qur’a>n, kemudian melacaknya di 
tengah masyarakat pada setiap individu, maka itulah yang disebut pola piker 
deduktif. Jika langsung mengamati ke lapangan (impiris) melacak tiap individu 
masyarakat, sehingga menemukan prilaku orang munafik lalu dicari argumennya 
secara dogmatis dari ayat-ayat al-Qur’a>n, maka disebut induktif30 
                                                          
28
 Ibid, 80. 
29
 Q.S. 4: 142-143. 
30
 baidan, Metode Khusus Penelitian Tafsir, 82. 

































d. Pengaruh Epistemologi 
Epistemolgi disebut sebagai teori pengetahuan ilmiah, karena berfungsi 
dan bertugas menganalisis secara kritis prosedur yang ditempuh ilmu 
pengetahuan. Sementara ilmu pengetahuan berkembang terus, sehingga tidak 
jarang temuan ilmu pengetahuan disempurnakan bahkan ditentang oleh temuan 
ilmu pengetahuan yang baru. Epistemologi tidak hanya berfungsi menganalisis, 
tetapi juga membekali daya kritik yang tinggi terhadap konsep atau teori-teori 
yang ada. Adanya epistemologi, terutama berkaitan dengan cara memperoleh 
pengetahuan sangat membantu seseorang dalam melakuakan koreksi kritis 
terhadap bangunan pemikiran yang diajukan orang lain maupun dirinya 
sendirinya. Sehingga perkembangan dan kemajuan ilmu pengetahuan relatif 
mudah dicapai, ketika para ilmuwan memperkuat penguasaannya. Secara umum, 
epistemologi berpengaruh terhadap peradaban manusia. Suatu peradaban dapat 
dipastikan dibentuk oleh teori pengetahuannya. Bahkan kemajuan sains dan 
teknologi juga dibentuk oleh epistemologi. Epistemologi menjadi alat strategis 
dan modal dasar dalam merekayasa pengembangan alam menjadi sebuah produk 
sains yang bermanfaat bagi kehidupan manusia. Begitu juga pada teknologi 
meskipun teknologi sebagai penerapan sains, tetapi jika dilacak lebih jauh 






































B. Hakikat Tafsir 
Berbicara definisi tafsir sangat beragam ulama mendefinisikannya, jika 
dilihat dari sisi teknis
32
 maka tafsir adalah ilmu yang mengkaji tentang teknis dan 
tata cara mengucapkan lafaz}}-lafaz}} al-Qur’a>n, apa yang ditunjukkan oleh lafaz}}-lafaz}}, 
hukum-hukum lafaz}} tersebut, baik ketika berdiri sendiri maupun ketika telah 
tersusun dalam suatu kalimat, termasuk pula mengkaji tentang makna-makna yang 
terkandung di dalamnya, dan hal-hal lain yang mendukung kesempurnaan penafsiran, 
seperti ilmu nasikh-mansukh, asbab an-Nuzul dan lain-lain. Sebagaimana dijelaskan 
oleh Abu Hayyan al-Andalusi dalam kitab bahrul muhit dan dikutib oleh al}-Z}ahabi.33 
Selanjutnya al-Z}ahabi menjelaskan bahwa ilmu tafsir adalah ilmu yang berusaha 
mengungkap makna yang diinginkan oleh Allah dengan segenap kemampuan yang 
dimiliki manusia.
34
 Jika dilihat dari sisi fungsionalnya maka tafsir adalah ilmu yang 
digunakan untuk memahami kitab Allah (al-Qur’a>n) yang diturunkan kepada nabi 
Muhammad SAW, menjelaskan makna-makna yang ada didalamnya, sehingga al-
Qur’a>n itu dapat benar berfungsi sebagai petunjuk bagi manusia.35 
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 Qomar, Epistemologi Pendidikan Islam: Dari Metode Rasional Hingga Metode Kritik, 27. 
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 Mustaqim,  Pergeseran Epistemology Tafsir, 1 
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 Mustaqim,  Pergeseran Epistemology Tafsir, 2 

































Penulis sendiri cenderung berpendapat bahwa tafsir merupakan hasil ijtihad 
atau interpretasi mufassir atas teks-teks al-Qur’a>n yang harus dipandang sebagai 
sesuatu yang tidak final dan harus selalu diletakkan dalam konteks di mana, siapa 
dan kapan tafsir itu diproduksi. Sehingga tafsir sangat terbuka untuk dikritisi dan 
dikaji ulang, sesuai dengan tuntutan zamannya, mengingat ia lahir dalam situasi 
yang melingkupi mufassirnya. Bahkan sangat mungkin di dalamnya ada misi 
ideology, politis dan lain-lain. Idealnya tafsir harus merupakan kajian ilmiah yang 
objektif atas teks keagamaan. 
 
C. Kontekstual 
Secara bahasa, kata ‚kontekstual‛ berasal dari kata benda bahasa Inggris 
yaitu context yang di indonesiakan dengan kata ‚konteks‛. Kata ini memiliki dua 
makna, 1) Bagian suatu rangkaian atau kalimat yang bisa mendukung atau 
menambah kejelasan makna, 2) Situasi yang ada kaitannnya dengan suatu kejadian.36 
Dengan demikian dapat dipahami bahwa kontekstual adalah menarik suatu bagian 
atau situasi yang ada hubungannya dengan suatu kata sehingga dapat menambah dan 
mendukung makna kata tersebut. 
sedangkan secara terminologi, menurut Noeng Muhadjir menjelaskan bahwa 
kata ‚kontekstual‛ minimal mempunyai tiga pengertian : 1) berusaha memaknai 
dengan tujuan mengantisipasi persoalan saat ini yang pada umumnya mendesak, 
                                                          
36‚Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus besar Bahasa 
Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1988), Edisi II, 458.‛ 

































dengan demikian arti kontekstual selalu identik dengan situasional, 2) pemaknaan 
yang memperhatian keterkaitan masa lalu, masa kini, dan masa mendatang atau 
memaknai kalimat dari sisi historis, fungsional, serta prediksinya yang dianggap 
relevan, 3) mensingkronkan keterkaitan antara teks al-Qur’a>n dan terapannya saat 
ini.37 
‚Berbeda juga dengan definisi yang ditawarkan oleh Ahmad Syukri Saleh, ia 
berpandangan bahwa tafsir kontekstual adalah menafsirkan al-Qur’a>n berdasarkan 
pertimbangan analisis bahasa, latar belakang sejarah, sosiologi, dan antropologi yang 
berlaku dan berkembang dalam kehidupan masyarakat Arab pra-Islam dan selama 
proses wahyu al-Qur’a>n berlangsung. Kemudian dilakukan penggalian prinsip-
prinsip moral yang terkandung dalam berbagai pendekatan tersebut.38‛ 
‚Dengan demikian, pemahaman kontekstual atas hadis Nabi berarti 
memahami hadis berdasarkan kaitannya dengan peristiwa-peristiwa dan situasi 
ketika hadis diucapkan, dan kepada siapa pula hadis itu ditujukan. Artinya, hadis 
Nabi SAW hendaknya tidak ditangkap makna dan maksudnya hanya melalui redaksi 
lahiriah tanpa mengkaitkannya dengan aspek-aspek kontekstualnya.‛ 
‚Dari pemaparan definisi-definisi di atas dapat disimpulkan bahwa tafsir 
kontekstual adalah sebuah upaya untuk menghidupkan al-Qur’a>n yang diturunkan 
sekitar 14 abad yang lalu, namun tetap sesuai dan relevan dengan kondisi dan 
                                                          
37‚Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Rake Sarasin, 2000), Edisi IV, 
263-264.‛ 
38‚
Ahmad Syukri Saleh, Metodologi Tafsir Kontemporer dalam Pandangan Fazlur Rahman (Jakarta: 
Gaung Persada press, 2007), 58.‛ 

































perkembangan masa kini. Sehingga dapat dipahami bahwa metode tafsir kontekstual 
merupakan penafsiran al-Qur’a>n dengan berusaha menarik, menggiring segala 
sesuatu yang terkait dengan ayat yang ditafsirkan termasuk asba>b al-Nuzu>l, kondisi 
sosial masyarakat, bahasa Arab, sekaligus menghalau segala kemungkinan yang 
menyebabkan rusaknya pemahaman yang benar terhadap ayat tersebut, termasuk di 
dalamnya adalah ketergesa-gesaan serta sikap subjektivitas dalam penafsiran.‛ 
 
D. Urgensi Tafsir Kontekstual 
Berbicara al-Qur’a>n sebagai sumber kesejahteraan, Menurut Fazlur Rahman, 
terdapat beberapa kelompok pendapat mengenai al-Qur’a>n: Pertama, mereka yang 
berpendapat bahwa al-Qur’a>n ibarat kitab undang-undang yang telah lengkap pasal 
demi pasal dan melingkupi seluruh aspek kehidupan manusia, baik politik, ekonomi, 
moral, budaya maupun pengetahuan. Kedua, al-Qur’a>n adalah landasan religius 
seluruh aspek kehidupan. Dengan demikian al-Qur’a>n merupakan inspirasi 
kehidupan yang mengarah pada kebenaran dan kebaikan, memberikan ide moral pada 
seluruh aspek kehidupan manusia. Fazlur Rahman sendiri berada di posisi kedua ini. 
Sementara posisi pertama terrepresentasikan melalui tokoh seperti Thomas Ballatine 
Irving dan Muhammad Asyaraf.
39
 Dengan segala misteri dan kelebihannya, al-
Qur’a>n menyimpan potensi yang begitu dahsyat. Dalam Sejarah pengaruh besarnya 
ketika ia melahirkan sebuah peradaban yang oleh Nasyar Hamid Abu Zaid diklaim 
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 Thomas Ballatine Irving, et al, Ajaran-ajaran Dasar Al Qur’an, ter. Affandi Joenowo,  andung: 
Risalah, 1984), 125 

































sebagai peradaban teks   (hadarah al-nass).40 Sebagai teks, al-Qur’a>n adalah korpus 
terbuka yang sangat potensial untuk menerima segala bentuk eksploitasi, baik 




Sejarah mencatat bahwa pembacaan terhadap teks al-Qur’a>n telah dilakukan 
sejak pertama kali diturunkan, namun hingga kini ide-ide segar tidak pernah kering 
mengalir dari celah-celah mata air wahyu tuhan ini. Keberagaman pendekatan dan 
metode yang digunakan berbanding lurus dengan pemahaman yang dihasilkan. Pada 
dataran ini tidak ada otoritas yang dapat boleh membakukan sebuah model 
pemahaman. Karena model apapun baik berupa tafsir, ta’wil, exegesis, interpretasi, 
ataupun penerjemahan terhadap teks al-Qur’a>n, merupakan wilayah hermeneutika 
yang sangat terbuka bagi setiap usaha pembaharuan.
42
 
Adalah fakta yang ironis bahwa kajian kritis terhadap metodologi belum 
menjadi agenda kaum cendekiawan muslim. Mereka lebih tertarik pada exegesis 
yaitu komentar aktual teks dan bersifat praksis, ketimbang hermeneutika yang lebih 
terkait dengan metodologi dalam menafsirkan dan lebih bersifat teoritik.
43
 
Tradisi berpikir kritis, kreatif, dan inovatif dalam rangka memekarkan, 
menguji, mendekonstruksi, bahkan merekonstruksi teori-teori sebelumnya, 
                                                          
40
 Nashr Hamid Abu Zaid, Mafhum al-Nass: Dirasah fi Ulum al-Qur’an, (Beirut : al Marqaz  al-Saqafi 
al-Araby, 1994), .9 
41
 M.Nur Ichwan, Hermeneutika al-Qur’an :Analisis Peta Perkembangan Metodologi Tafsir Al Qur’an 
Kontemporer‛,  (Yogyakarta, 1995), 2. 
42
 Muhammad Syahrur, Al-Kitab wa al- Qur’an: Qiraah Muassarah,  (Damaskus: al-Ahali li al Tiba’ah 
wa al Nasyr wa al Tauzi’, 1990),.35-36. 
43
 Bambang Triatmojo,  Hermeneutika Fenomenologis Paul Ricour, (Jakarta: Driakarya, 1990), .28 

































hendaknya dilakukan tanpa dilakukan pra-anggapan dan asumsi negative 
disingkirkan jauh-jauh dari benak. Dengan demikian, pembacaan objektif harus 
mengedapankan rasionalitas. Oleh karena itu, usaha memahami  al-Qur’a>n dengan 
berbagai pendekatan metodologi baru harus selalu dikembangkan dan tidak bol eh 
berhenti pada satu titik.
44
 
‚Fenomena stagnasi pemikiran dunia Arab Islam, lebih jauh lagi stagnasi 
peradaban dan kegamangan dalam arus globalisasi menggugah kesadaran para 
pemikir era kontemporer untuk melakukan evaluasi.‛Poros‛inti yang menjadi 
perdebatan sejak era kebangkitan pada tahun 1967 hingga era kontemporer tahun 
1990 hingga sekarang dapat‛ditemukan pada tiga masalah: sikap terhadap turats,45 
sikap terhadap Barat, sikap terhadap modernitas. 
Gagasan Fazlurrahman, Nasr Hamid Abu Zaid dan Muhammad 
Syahrur‛terpusat pada satu proyek besar: Kritik Diri‛(naqd al-zat). Varian kritik 
diri‛berkembang sedemikian rupa yang hingga kini masih dapat kita saksikan dalam 
karya-karya mereka. Meski mengusung wacana kritik yang berbeda, seluruh pemikir 
kontemporer yang berbeda, seluruh pemikir kontemporer di atas sepakat bahwa 
khazanah keilmuan Islam selama ini diberlakukan dalam rangka repetisi, bukan 
progresi.‛Muhammad Syahrur seorang doktor teknik asal Syiria,‛setelah menekuni 
filsafat dan linguistik mencoba merambah wilayah studi al-Qur’a>n.‛ 
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 HilmanLatief, ‚Kritisisme tekstual dan Relasi Interkontekstualitas dalam Interpretasi Teks Al 
Qur’an‛, Khazanah Jurnal Media Indonesia Inovasi, No 2 Tahun X/2000 ,102 
45
 Lihat abid al-jabiri yang ditulis oleh ahmad baso, al-jabiri, eropa dan kiat, (Yogyakarta: LKiS, 
2000), 57 

































‚Pada September 1990, dunia pemikiran Islam Timur Tengah segera 
mengenal Syahrur sebagai tokoh yang kontroversional,‛tepatnya setelah ia 
meluncurkan karya magnum opusnya‛‚al Kitab wa al-Qur’a>n: Qira’ah Muassirah‛ 
yang menggunakan pendekatan linguistik modern.
46
 
Contoh tentang kontekstual al-Qur’an Muhammad Syahrur memahami 
tentang ayat qisha>sh ‚dalam qisha>sh itu ada (jaminan) hidup bagimu, hai orang-
orang yang berakal, supaya kamu bertakwa‛47 Syahrur mengatakan  bahwa 
pemahaman qisha>sh  identik dengan konsep uqubah (sanksi hukum), setelah 
melakukan kajian mendalam dalam tema tersebut, dia menemukan bahwa sanksi bisa 
berubah sesuai dengan batas-batas yang berlaku.
48
 Hal ini berbeda dengan penafsiran 
tekstual tentang qisha>sh  yang memahami ayat yakni pembalasan yang dilakukan 
sesuai dengan perbuatan yang dilakukan. 
Hal yang sering menjadi kontroversi akhir-akhir ini antara lain tentang konsep 
al-Rijal dalam Q.S. al-Nisa: 34,
49
 dalam tafsir  dengan corak Gender menafsirkan 
bahwa al-Rijal bukan laki-laki akan tetapi pelindung/pengayom. Menurut ali 
                                                          
46‚Charles Kurzman (ed), Wacana Islam Liberal: Pemikiran Islam Kontemporer tentang Isu-isu 
Global, terj. Bahrul Ulum dan Heri Junaidi (Jakarta : Paramadina,2001), 210.‛ 
47
 QS. 2:179. 
48‚Muhammad Syahrur, Prinsip Dan Dasar Hermeneutika Hukum Islam Kontemporer,  terj: Sahiron 
Syamsuddin, ( Yogyakarta :elSAQ Press,2007), 291.‛ 
49
 ‚Kaum laki-laki (al-rijal) itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh Karena Allah Telah 
melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain (wanita), dan Karena mereka 
(laki-laki) telah menafkahkan sebagian dari harta mereka. Sebab itu maka wanita yang salehah ialah 
yang taat kepada Allah lagi memelihara diri ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah 
memelihara (mereka).Wanita-wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya, maka nasehatilah mereka 
dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika mereka 
mentaatimu, Maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkannya. Sesungguhnya Allah 
Maha Tinggi lagi Maha besar.‛ 

































syari’ati sebagaimana dikutip oleh Salamah Noor Hidayati bahwa al-Qur’a>n 
menggunkan bahasa simbol, sehingga maknanya tidak kaku dan tetap hidup 
mengiringi perkembangan zaman.
50
 Ayat di atas bertumpu pada dua kata ‚al-rijal 
dan al-nisa’‛ semula menunjuk pada manusia secara fisik, bila ditinjau dari gender 
keduanya tidak berkaitan dengan kategori ‚biologis‛, melainkan pada ‚potensi‛, 
dengan menggunakan analisis gender bahwa seseorang yang mempunyai potensi 
yang tinggi atau label keperkasaan, kepandaian, kecakapan dan sebagainya disebu 
‚maskulin‛ sedangkan seseorang yang mempunyai potensi yang lebih rendah, seperti 
bodoh, telat mikir, perasa, tidak progress dan sebagainya disebut ‚feminim‛.51  
Jadi maskulinitas dan feminitas tidak bergantung pada biologis (jenis 
kelamin) tertentu, misalnya maskulin pasti ada pada laki-laki dan laki-laki pasti 
maskulin, atau feminis pasti ada pada perempuan dan perempuan pasti feminis tidak 
demikian, maskulin dan feminism bisa ada di laki-laki dan perempuan, hingga 
maskulin bisa ada pada perempuan, begitu juga feminim bisa ada pada laki-laki atau 
sebaliknya, keduanya sama mempunyai potensi maskulinitas dan feminitasa. Jika 
teori ini di gunakan untuk menafsirkan surat al-Nisa’ ayat 34. Maka ‚Maskulin itu 
adalah pemimpin bagi feminim, karena Allah telah melebihkan sebahagian mereka 
(maskulin untuk memimpin) atas sebahagian yang lain (feminim), dan karena 
mereka (maskulin yang memimpin) telah menafkahkan sebagian dari harta mereka. 
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 Salamah Noorhidayati, Kontroversi Nabi Perempuan dalam Islam, (Yogyakarta: Kalimedia,2016), 
xv 
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 Aksin wijaya, Menggugat Otentisitas Wahyu Tuhan: Kritik atas Nalar Tafsir Gender, cet ke-2 
(Yogyakarta: Magnum, 2011), 191-217. 

































Maka wanita yang saleh, ialah yang taat dan memelihara diri ketika suaminya tidak 
ada, karena Allah telah memelihara (mereka). wanita-wanita yang kamu 
khawatirkan nusyuznya,
52
 Maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di 
tempat tidur mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu, 
Maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkannya. Sesungguhnya 
Allah Maha Tinggi lagi Maha besar‛. 
Penafsiran seperti di atas sangat cocok dengan konteks saat ini, dimana saat 
ini antara laki-laki dan perempuan hampir tidak ada perbedaan di beberapa bidang. 
Laki-laki dan perempuan sama punya potensi untuk menjadi pemimpin dan 
sebagainya. Oleh karena itu ‚al-Rijal dan al-Nisa’‛ pada surat al-Nisa’ tidak 
semerta-merta di artikan laki-laki dan perempuan, sebab kenyataan pada konteks 
saat ini banyak pemimpin permpuan sukses memimpin, sehingga kata ‚al-Rijal dan 
al-Nisa’‛ dalam menafsirkan perlu direkonstruksi, hal ini juga dikuatkan oleh al-
Qur’a>n sendiri yaitu kisah ratu Bilqis,53 seorang raja perempuan yang sukses 
membawa rakyatnya sejahtera. Begitu pula ayat tentang waris antara laki-laki, 
perempuan dan persaksian perlu dikontekstualisasikan. 
Terlepas dari prinsip-prinsip dasar al-Qur`’a>n yang berupa keesaan Tuhan, 
keadilan, rahmat, kesejahteraan, dan kebajikan yang masih debateable, tafsir 
kontekstual sejatinya ingin meneguhkan prinsip-prinsip itu dalam kehidupan riil 
manusia. Kehidupan manusia yang terus-menerus berubah menuntut perubahan 
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 Nusyuz ialah meninggalkan kewajiban selaku istri 
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 Q.S, 27:22-44. 

































penafsiran yang sesuai dengannya. Ini bukan berarti menundukkan sakralitas al-
Qur`’a>n di bawah realitas kehidupan, tetapi merupakan usaha mendinamiskan antara 
keduanya sehingga tidak saling bertentangan. Mengatasi pertentangan antara teks-
teks agama dan realitas sosial memang bukan perkara mudah. Perlu usaha sungguh-
sungguh dan aneka ragam pendekatan. 
Di antara usaha dan aneka ragam pendekatan tersebut adalah penafsiran 
kontekstual terhadap teks-teks suci Islam, terutama al-Qur’a`>n. Penafsiran 
kontekstual sangat urgen dilakukan karena empat alasan utama sebagai berikut: 
1. Perbedaan pola hidup setiap generasi umat Islam sepanjang sejarahnya. Pada 
gilirannya perbedaan ini menuntut perbedaan solusi. Perbedaan solusi salah 
satunya muncul dari perbedaan penafsiran terhadap al-Qur`’a>n. 
2. al-Qur`an mengkleim dirinya sebagai kitab sempurna dan terakhir. Padahal 
sebagian ayatnya mengandung unsur-unsur lokalitas-temporal. Penafsiran 
tekstual terhadapnya bisa menjerumuskan seseorang pada unsur-unsur itu yang 
menggiringnya pada penafsiran yang salah. Penafsiran kontekstual bisa 
menyelamatkannya dari kesalahan penafsiran semacam itu.  
3. AL-Qur’`a>n tidak merinci segala persoalan, tetapi menyebutkan perkara-perkara 
umum yang memungkinkan untuk ditafsirkan dengan aneka ragam penafsiran, 
terutama penafsiran kontekstual. 
4. Sebagai karya manusia, penafsiran para sarjana Muslim yang ada selama ini 
bukan sesuatu yang sudah final sehingga tidak memerlukan penafsiran lagi dan 

































revisi terutama yang berhubungan dengan pemecahan persoalan sosial umat 
Islam. Mereka hidup tidak hidup pada masa yang sama. Penafsiran kontekstual 
bisa menyempurnakan kekurangan usaha mereka. 
 
E. Unsur-unsur Tafsir Kontekstual 
Komponen-komponen Dasar Pendekatan Kontekstual upaya perumusan 
kembali nilai al-Qur’a>n untuk memenuhi tantangan dan kebutuhan yang berbeda-
beda di setiap masa, maka perhatian yang mendalam hendaklah diarahkan kepada 
tiga komponen pokok yang saling terkait erat. Adapun tiga komponen tersebut 
adalah sebagai berikut: 
1. Teks. 
Teks adalah ujaran oral (diskursus) yang diwujudkan ke dalam bentuk 
ujaran tulisan.
54
 Sekalipun tipe dan jenisnya beragam, tetap berpijak pada acuan 
bahasa dan kaidah-kaidahnya.
55
 Dengan demikian bahasa memiliki kaidah-
kaidahnya sendiri di dalam memproduksi makna, berdasarkan interaksi antara 
level-level fonetis, morfologis dan gramatikal melalui kaitan-kaitan komposisi 
dan substitusi. Maka, pola-pola mendahulukan, menyambung, dan memutus, 
atau memulai kalimat baru, ini semua adalah gejala-gejala komposisi bahasa 
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 Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Qur’an, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), 180 
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 Nasr Hamid Abu Zaid, Teks Otoritas Kebenara, (Yogyakarta : LKiS, 2012, ter. Sunarwoto Dema), 
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pada level kalimat yang mencerminkan kaidah pembentukan makna pada 
kawasan komposisi.
56
 Dari sebuah teks al-Qur’a>n kemudian muncul beberapa 
ilmu yang membahas ilmu yang berkaitan dengan teks al-Qur’a>n yaitu ulum al-
Qur’a>n, ulama panjang lebar membahas ilmu-ilmu yang mengekplorasi teks al-
Qur’a>n, sehingga muncul kaidah-kaidah tafsir sebagai pondasi untuk memahami 
al-Qur’a>nsecara tekstul. 
Teks al-Qur’a>n menjadi sangat menarik, karena teks al-Qur’a>n tidak 
akan pernah hengkang oleh zaman dan waktu. Ulama klasik sangat 
mengandrungi bahkan bergantung pada teks itu sendiri dalam memahaminya. 
Tafsir tekstual tidak dikenal dalam istilah tafsir, baik dalam bahasa arabnya 
maupun bahasa indonesianya. Namun demikian, secara esensial, tafsir tekstual 
sudah diperkenalkan sejak awal munculnya tafsir, baik itu tafsir tahlili, mujmal, 
muqarin dan mauz}hu’i.57 dengan menggunakan perspektif the history of ide, 
Abdul Mustaqim memasukan tafsir tekstual pada era formatif nalar mistis, 
dimana posisi teks sangat sentral.
58
 
Tafsir teksual berarti memaknai al-Qur’a>n secara lahiriah yang dalam 
sejarah fiqih dipelopori aliran zahiriah. Dalam memahami al-Qur’a>n, aliran 
zahiriah berpegang pada tiga prinsip dasar: pertama, harus berpegang teguh pada 
lahiriah teks, dan tidak melampauinya kecuali dengan yang zahir lainnya atau 
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dengan konsensus ijma’ yang pasti. Kedua, maksud teks yang sebenarnya 
terletak pada yang zahir, bukan dibalik teks yang perlu dicari dengan penalaran 
mendalam. Ketiga, mencari sebab dibalik penetapan syari’at adalah sebuah 
kekeliruan.
59
 Oleh karena itu bertumpu pada analisis kebahasaan, tidak jarang 
tafsir ini sangat kental dengan nalar bayani dan bersifat deduktif dimana posisi 
teks al-Qur’a>n menjadi dasar penafsiran, dan bahasa menjadi perangkat 
analisisnya. Karena itu parameter kebenaran yang dipakai dalam aktivitas 
penafsiran ini adalah kebenaran pada dataran tekstual (harfiah), yaitu dalam 
pengertian makna teks sebagaimana yang dikatakan oleh teks secara tersurat, 
sedangkan diluar atau di balik teks dianggap bertentangan dengan, atau paling 




Konteks meliputi mikro dan makro, istilah mikro dan makro dalam 
kajian ilmu al-Qur’a>n tidak diketahui asal usul dan pencetusnya, istilah ini 
diduga merupakan terjemahan bahasa Indonesia dari apa yang disebut dengan 
al-amm (umum) dan al-khas (khusus). Dalam hal ini, al-Dahlawi yang pertama 
kali mencetuskan istilah sabab al-Nuzul al-khas dan al-haqiqi. Dalam definisi al-
Dahlawi, sebab al-Nuzul al-khas adalah sebab al-Nuzul dalam bentuk riwayat-
riwayat mengenai kejadian-kejadian partikular yang telah dibahas panjang lebar 
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sebelumnya. Sedangkan sebab al-Nuzul haqiqi adalah varian baru.61 Sementara 
Amin Abdullah lebih memilih istilah sebab al-Nuzul al-Jadid (yang baru) untuk 
padanan ‘makro’ dan sebab al-Nuzul al-Qadim (yang lama) untuk padanan 
‘mikro’, namun  ada kesamaan yang dimaksudnya.62 Pada dasarnya konteks 
adalah perihal yang berhubungan dengan tempat dan waktu setempat, sehingga 
al-Qur’a>n temporer untuk dirinya dan untuk zaman saat ini. Konteks makro 
upaya memberikan perhatian kepada kondisi sosial, politik, ekonomi, kultural 
dan intelektual di sekitar teks al-Qur’a>n.63 
 
3. Mufassir. 
Kajian ilmiah yang objektif merupakan asas utama bagi pengetahuan 
yang valid yang memberikan kemanfaatan bagi para pencarinya, dan buahnya 
merupakan makanan paling lezat. Oleh karena itu tersedianya sarana dan 
prasarana yang memadai bagi seorang pengkaji merupakan hal yang mempunyai 
nilai tersendiri bagi kematangan buah kajiannya dan kemudahan pemetiknya. 
Kajian ilmu-ilmu syariat pada umumnya dan ilmu tafsir khususnya merupakan 
aktifitas yang harus memperhatikan dan mengetahui sejumlah syarat dan adab. 
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Manna’ Khalil al-Qattan dalam karyanya Maba>his| fi> Ulu>mil Qur’a>n , meringkas 
syarat-syarat seorang mufassir menjadi Sembilan;
64
 
1) Akidah yang benar, sebab akidah sangat berpengaruh terhadap jiwa 
pemiliknya dan seringkali mendorongnya untuk mengubah nas-nas dan 
berkhianant dalam penyampaian berita. 
2) Bersih dari hawa nafsu, sebab hawa nafsu akan mendorong pemiliknya 
untuk membela kepentingan mazhabnya sehingga ia menipu manusia 
dengan kata-kata halus dan menarik. 
3) Menafsirkan lebih dahulu al-Qur’a>ndengan al-quran, karena sesuatu yang 
masih global pada satu tempat telah diperinci di tempat lain dan sesuatu 
yang dikemukakan secara ringkas di suatu tempat telah diuraikan di 
tempat lain. 
4) Mencari penafsiran dari sunnah, karena sunnah berfungsi sebagai 
pensyarah al-Qur’a>ndan penjelasannya. Al-Qur’a>ntelah menyebutkan 
bahwa semua hukum (ketetapan) rasulullah berasal dari allah. 
5) Apabila tidak didapatkan penafsiran dalam sunnah, hendaklah meninjau 
pendapat para sahabat karena mereka lebih mengetahui tentang tafsir al-
Qur’a>n, mengingat merekalah yang menyaksikan qarinah dan kondisi 
ketika al-Qur’a>nditurunkan di samping mereka mempunyai pemahaman 
(penalaran) sempurna, ilmu yang sahih dan amal yang saleh. 
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 Manna’ Khalil al-Qttan, Studi Ilmu-ilmu Qur’an, ter. Mudzakir AS. (Bogor: Pustaka Litera 
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6) Apabila tidak ditemukan juga penafsiran dalam al-Qur’a>n, sunnah maupun 
dalam pendapat para sahabat maka sebagian besar ulama, dalam hal ini, 
memeriksa pendapat tabi’in (generasi setelah sahabat), seperti mujahid bin 
jabr, sa’id bin jubair, ikrimah maula (budak yang dibebaskan oleh ibnu 
abbas), ata’ bin abi rabah, hasan al-bisri, masruq bin ajda’, said bin al-
musayyab, ar-rabi’ bin anas, qatadah, dahhak bin muzahim dan tabi’in 
lainnya. Di antara tabi’in ada yang menerima seluruh penafsiran dari 
sahabat, namun tidak jarang mereka juga berbicara tentang tafsir ini 
dengan istinbat (penyimpulan) dan istidlal (penalaran dalil) sendiri. Tetapi 
yang (harus) menjadi pegangan dalam hal ini adalah penukilan yang sahih. 
7) Pengetahuan bahasa arab dengan segala cabangnya, karena al-
Qur’a>nditurunkan dalam bahasa arab dan pemahaman tentangnya amat 
bergantung pada penguraian mufradat (kosa kata) lafaz}-lafaz} dan 
pengertian-pengertian yang ditunjukkannya menurut letak kata-kata 
dalam rangkaian kalimat. 
8) Pengetahuan tentang pokok-pokok ilmu yang berkaitan dengan al-qu’an, 
seperti ilmu qira’ah karena dengan ilmu ini diketahui bagaimana cara 
menucapkan (lafaz}-lafaz}) al-Qur’a>ndan dapat memilih mana yang lebih 
kuat di antara berbagai ragam bacaan yang diperkenankan, ilmu tauhid – 
dengan ilmu ini diharapkan mufassir tidak menta’wilkan ayat-ayat 
berkenaan dengan hak allah dan sifat-sifat-nya secara melampui batas hak-

































nya, dan ilmu usul terutama usulut tafsir dengan mendalami masalah-
masalah (kaidah-kaidah) yang dapat memperjelas sesuatu makna dan 
meluruskan maksud-maksud al-Qur’a>n, seperti pengetahuan tentang 
asbabun Nuzul, nasikh-mansukh dan lain sebagainya. 
9) pemahaman yang cermat sehingga mufassir dapat mengukuhkan sesuatu 


















































SKEMA TAFSIR KONTEKSTUAL 
 
Pembagian periode ini berdasarkan proses berlangsungnya islam mulai al-
Qur’a>n diturunkan sampai sekarang, ( 610 – sekarang 2019 M), 15 Abad, atau 1500 ) 
Seribu Lima Ratus ) tahun proses berjalan, kemudian dibagi menjadi tiga periode. 
Seribu Lima Ratus dibagi tiga sama dengan Lima Ratus. ( 1500 : 3 = 500 ). Periode 
awal ( 610 M – 1100M ), periode pertengahan ( 1100 M – 1600 M ), periode ketiga 
(1600 M – 2019 ). Tidak bisa dipungkiri berbicara tentang al-Qur’a>n sejatinya 
meniscayakan pula kajian dari aspek sejarah, baik dalam lingkup spesifik Mekah 
maupun spektrum global sejarah Jazirah Arab kala itu. Sebab dari analisis sejarah 
inilah akan terkuak dialektika al-Qur’a>n  dengan kultur-kultur lokal tertentu, baik 
kultur politik, sosial, maupun bahasa yang sering ditemui dalam al-Qur’a>n .65 karena 
al-Qur’a>n tidak turun ke ruang hampa melainkan berdialektika66 dengan konteks di 
sekitarnya. 
A. Perkembangan Tafsir Kontekstual 
1. Periode Awal (610 M – 1100 M)  
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 Nur Faizah, Sejarah al-Qur’a>n, (Jakarta: CV Artha Rivera), 1. 
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 dialektika dalam bahasa Arab ‚Jadal‛ yang digunakan oleh Muhammad Syahrur  dalam ‚al-Kitab 
wa al-Qur’an: Qiraah mu’ashirah‛ (al-Ahali lil tiba’ah wa al-Tauzi, Damaskus, 1991)terj. M. Firdaus, 
Epistemologi Qur’ani , (Bandung: Marja, 2015), 19. 

































Tradisi tafsir al-Qur’a>n  telah ada sejak masa Nabi Muhammad (W.11 H/632 M). 
Pemahaman atas al-Qur’a>n  lebih mudah dilakukan pada masa Nabi, karena beberapa 
alasan. al-Qur’a>n  turun dalam bahasa Arab, bahasa yang digunakan oleh Nabi dan 
para sahabat. Para penerima al-Qur’a>n  juga memiliki konteks personal dan sosial 
secara langsung dengan Nabi. al-Qur’a>n  hadir dalam konteks asli, sehingga al-
Qur’a>n  memiliki hubungan ideologis dengannya. Elemen-elemen konteks ini, 
mencakup juga masa pewahyuan (610-632 M), tempat turunnya wahyu (Hijaz di 
Jazirah Arab), dan kebiasaan serta masyarakat pada wahyu diturunkan.
67
 
Sebagaimana pandangan Ibn Khaldun dikutib oleh al-Z}ahabi dalam al-Tafsi}r wa al-
Mufassiru>n,68 bahwa mereka semua memahami makna dan susunan al-Qura’a>n, 
karena diturunkan dengan bahasa arab. 
Nabi Muhammad SAW sebagai mubayyin dari al-Qur’a>n , disisi lain sebagai sumber 
ajaran islam senantiasa memperhatikan konteks yang melingkupi sekitarnya, 
Melihat lawan bicaranya,
69
 sehingga Rasulullah memberikan arahan, fatwa atau 
anjuran lainnya benar-benar tepat sasaran. Ketika orang kaya bertanya amal yang 
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 Abdullah Saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab, 28. 
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 Inna al-Qur’a>n nazala bi al-Lughah al-Arab, wa ala asa>li}bi balagha<tihim, faka>nu> kulluhum 
yafhamu>nahu>, wa ya’lamu>na ma’a>ni}hi fi} mufra>datihi} wa tara>ki}bihi}. 
69
 Di dalam al-Qur’an penggunaan bahasa menghadapi lawan bicara ada beberapa variasi; Qaulan 
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 Ada seorang laki-laki bertanya kepada Nabi: ‚Amalan islam yang manakah yang lebih baik?‛ Nabi 
menjawab: ‚kamu memberi makan orang yang membutuhkannnya; dan kamu menyebarkan salam 

































Memberi makan orang yang memembutuhkannya dan menyebarkan salam memang 
salah satu ajaran islam yang bersifat universal.
71
 Namun dalam hal sebagai ‚Amal 
yang lebih baik‛, maka hadis tersebut dapat berkedudukan sebagai temporal, sebab 
ada beberapa matan hadis lainnya yang memberi petunjuk tentang amal yang lebih 
baik, namun jawaban Nabi berbeda-beda.
72
 Ketika sahabat bertanya kepada baginda 
nabi tentang amalan islam yang paling utama (afd}al), rasul menjawab bahwa amalan 
paling uatama adalah orang lain selamat dari gangguan tangan dan lisannya,
73
 
jawaban rasul yang seperti ini
74
 tentu melihat kepada siapa dia berbicara, bisa jadi 
lawan bicaranya orang yang sering berkata-kata jelek, fitnah, Ghibah dan lain-
lainnya. 
Kata  يرخ dan لضفا memang berbeda maknanya, namun yang dimaksud dalam diolog 
tersebut terdapat unsur yang sama, yakni pertanyaan yang menanyakan amal yang 
paling utama yang diajarkan oleh islam. ternyata jawaban Nabi berbeda-beda. 
Sebagaimana salah seorang sahabat yang masih perlu diperkuat imannya dia 
bertanya tentang amal yang paling utama,
75
 rasul menjawab beriman kepada Allah 
                                                                                                                                                                     
kepada orang yang kamu kenal dan yang tidak kamu kenal.‛ (Riwayat hadis disepakati oleh al-
Bukhori dan Muslim, dari Abdullah bin Umar) 
71
 Shahih al-Bukhari, juz I, hal. 14 dan Shahih Muslim, juz I, hal. 65 
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 M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual, (PT. Bulan Bintang: Jakarta, 2009), 
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 Lihat shahih al-bukhari, juz I, hal. 11 dan shahih muslim, juz I, hal. 65 
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 Mereka (para sahabat Nabi) bertanya: ‚Ya Rasulullah, amalan islam yang manakah yang lebih 
utama?‛ beliau menjawab: ‚(yaitu) orang yang kaum muslimin selamat dari (gangguan) mulutnya dan 
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75
 Shahih al-bukhari, juz I, hal. 14 dan shahih muslim, juz I, hal. 88 

































dan Rasul-NYA. Jawaban rasul tersebut
76
 terhadap orang yang masih lemah 
imannya, bertujuan ingin menguatkan keimanannya. Berbeda pula jawaban rasul 
ketika berhadapan dengan orang yang sering meninggalkan shalat dan tidak berbuat 
baik kepada kedua orang tuanya,
77
 Nabi menjawab shalat pada waktunya dan 
berbuat baik kepada kedua orang tuanya. Jawaban nabi kali inipun
78
 juga berbeda 
dengan jawaban sebelumnya. Hal ini tergantung konteks yang di butuhkan. 
Dari keempat matan hadis yang dikutip di atas dapat dipahami bahwa amal yang 
termasuk lebih utama atau lebih baik itu ternyata bermacam-macam, dari hadis-
hadis tersebut dapat pula dipahami bahwa untuk pertanyaan-pertanyaan yang sama 
(senada), ternyata dapat saja jawabannya berbeda-beda. Perbedaan materi jawaban, 
sesungguhnya tidaklah bersifat substantif. Yang substantif ada dua kemungkinan, 
yakni (a) relavansi antara keadaan orang yang bertanya  dan materi jawaban yang 
diberikan; dan (b) relevansi antara keadaan kelompok masyarakat tertentu dengan 
materi jawaban yang diberikan.
79
 Dengan demikian, jawaban Nabi atas pertanyaan-
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 Bahwa rasulullah ditanya (oleh seseorang): ‚Amal apakah yang paling utama?‛ beliau menjawab: 
beriman kepada Allah dan rasul-nya.‛ (beliau) ditanya lagi: ‚kemudian apa lagi?‛ Beliau menjawab: 
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 Shahih al-bukhari, juz I, hal. 102 dan shahih muslim, juz I, hal. 89-90 
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 ‚saya bertanya kepada Nabi saw., amal apakah yang lebih disukai oleh Allah? Beliau menjawab: 
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Muslim, dan lain-lain). 
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 Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual, 25-26. 

































pertanyaan yang sama (senada) itu bersifat temporal, tepatnya kondisional, sesuai 
konteks yang ada. 
Berbeda dengan Ibn Khaldun, al-Z}ahabi meskipun al-Qur’a>n  turun kepada bangsa 
Arab menggunakan bahasa Arab, meskipun demikian tidak semua orang arab paham 
bahasa al-Qur’a>n , termasuk sahabat Nabi. karena tingkat kemampuannya berbeda. 
Abu Ubaidah meriwayatkan melalui Mujahid dari Ibn Abbas, ia berkata: ‚dulu saya 
tidak tahu apa makna fa>tirus sama>wa>ti wal ard}80 sampai datang kepadaku dua orang 
dusun yang bertengkar tentang sumur. Salah seorang dari mereka berkata: ‚ana 
fatartuha‛, maksudnya ‚ana ibtada’tuha‛ (akulah yang membuatnya pertama kali)81. 
Hal ini menunjukkan upaya sahabat memahami Al-Qur’a>n  melalui konteks 
lingkungan bahasa yang digunakan oleh masyarakat disekitarnya. 
 Menurut Abdul Mustaqim dalam bukunya ‚Pergeseran Epistemology 
Tafsir‛ menggunakan perspektif the history of idea, penafsiran pada periode awal 
termasuk era formatif dengan nalar mitis. Nalar mitis dalam konteks penafsiran Nabi 
saw tidak dimaksudkan untuk menunjukkan kesan negative, melainkan untuk 
menunjukkan bahwa penafsiran Nabi di anggap tidak pernah salah dan dipercaya 
begitu saja tanpa kritik. Karena ada satu keyakinan kuat bahwa seluruh tafsir Nabi 
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 Kata ‚fa>tirus sama>wa>ti wal ard ‚ terdapat dibeberapa surat. QS. 6:14; QS. 12:101; QS. 14:10; QS. 
35:1; QS. 39:46; QS. 42:11 
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 Manna’ Khalil al-Qttan, Studi Ilmu-ilmu Qur’an, ter. Mudzakir AS. (Bogor: Pustaka Litera 
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saw juga berdasarkan wahyu.
82
 Berbeda dengan penafsir klasik, menurut Muhammad 
syahrur surat an-Najm tersebut
83
 tidak dimaksudkan semua perkataan Rasulullah 
wahyu tetapi yang dimaksud adalah al-Qur’a>n. Dengan alasan; Pertama, Dhomir 
yang ada pada kata yantiqu dalam ayat itu tidak merujuk pada nabi, tetapi pada al-
Qur’a>n. kedua, ayat tersebut turun di mekah di mana orang arab banyak meragukan 
akan kebenaran al-Qur’a>n sebagai barang baru. bukan meragukan kebenaran 
perkataan nabi.
84
 Karena mereka sudah kenal nabi dan sudah percaya atas kejujuran 
nabi. Jadi ayat tersebut merupakan jawaban atas keraguan orang mekkah akan 
kewahyuan al-Qur’a>n, bukan meragukan perkataan nabi.   
Senada dengan Muhammad Syahrur, Abdul Mustaqim memandang demikian juga, 
tidak semua yang keluar dari rasulullah adalah wahyu, sebab Nabi saw juga 
berijtihad dalam menafsirkan al-Qur’a>n.85 Keyakinan tersebut yang membuat para 
sahabat tidak berani untuk menafsirkan al-Qur’a>n  dengan nalar kritis. Dari Khalifah 
yang empat; Abu Bakar, Umr Ibn Khattab, Usman Ibn Affan, dan Ali Bin Abi 
Thalib, yang berani menggunakan nalar kritis dengan pendekatan konteks hanya 
sahabat Umar Ibn Khatab. Berikut tafsir yang bercorak kontekstual yang dilakukan 
kalifah Umar Ibn Khattab: 
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 QS. 53:3-4. 
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 Dan tiadalah yang diucapkannya itu (Al-Quran) menurut kemauan hawa nafsunya.  Ucapannya itu 
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 Muhammad Syahrur ,al-Kitab wa al-Qur’an: Qiraah mu’ashirah, (al-Ahali lil tiba’ah wa al-Nasr, 
Damaskus, 1999), 546-547. 
85
 Mustaqim, Pergeseran Epistemology Tafsir, 36. 

































Kasus Pelaksanaan Hukuman al-Qur’a>n, Umar juga menangguhkan pelaksanaan 
hukuman al-Qur’a>n tertentu pada kejahatan sosial dan memberikan pembenaran 
berdasarkan perubahan konteks misalnya pada tahun terjadinya kelaparan di 
Madinah dikenal sebagai tahun kekeringan, Umar menangguhkan hukuman bagi 
pencuri yang mencapai batasan
86
 potong tangan sebagai implemintasi yang bersifat 
substantif terhadap al-Qur’a>n.87 Ayat al-Qur’a>n yang menyatakan dengan tegas 
terkait hukuman bagi pencuri, yaitu potong tangan tanpa menjelaskan kondisi 
apapun.
88
 Namun, meskipun demikian Umar tidak memahami teks al-Qur’a>n apa 
adanya, Umar lebih jauh melihat substansi dari penerapan hukuman potong tangan, 
yaitu mencegah terjadinya pencurian, sehingga umar berargumen bahwa pencurian 
bisa terjadi dalam kondisi miskin atau kondisi lainnya. 
Beberapa riwayat lain berkenaan dengan pemikiran kontekstual Umar dalam 
menerapkan hukum al-Qur’a>n terdapat di dalam hadis, hal ini sering terjadi dalam 
kasus-kasus di mana tindak kejahatan tanpa terpaksa dilakukan lantaran kelaparan 
atau hal mendesak misalnya ketika beberapa anak muda mencuri unta betina, Umar 
memanggil sang majikan mereka dan menegurnya dengan berkata ‚kamu 
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 Dari aisyah, Rasulullah bersabda ‚Tidak dipotong tangan pencuri kecuali pada pencurian 
seperempat dinar dan seterusnya atau lebih. (Muttafaq Alaih). Hadis riwayat Muslim. Adapun 
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yang harganya tiga dirham‛. (Muttafaqun alaihi) al-Hafidh Ibnu Hajar Asqalany, terj. Muh. Sjarief 
Sukundy, tarjamah bulughul maram, (bandung: PT. Alma’arif, 1996). 458 
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memperkerjakan mereka, tapi meninggalkan mereka kelaparan sehingga mereka 
harus makan dengan mencuri‛, Dia kemudian memintanya untuk membayar seharga 
unta betina tersebut kepada sang pemiliknya dan membebaskan anak-anak tersebut. 
Dalam kesempatan lain seorang laki-laki yang mencuri dari baitul mal (kas Negara), 
Umar meresponnya dengan berkata ‚tangannya tidak boleh dipotong karena dia 
punya hak atas baitul mal ini‛,89 pada saat itu umar merasa bersalah ketika melihat 
harta kas Negara (baitul mal) sangat melimpah.90 Oleh sebab itu dia tidak memotong 
tangan pencuri. 
Pada kasus-kasus lain, Umar merasa perlu merekonstruksi untuk meningkatkan 
hukuman tertentu melalui instruksi Nabi yang sudah jelas misalnya, meski al-Qur’a>n 
tidak merinci hukuman bagi peminum alkohol, literatur hadis menyatakan bahwa 
Nabi memerintahkan mereka yang tertangkap tangan meminum alkohol diganjar 
dengan hukuman cambuk 40 kali,
91
 pada masa Umar karena peningkatan 
kemakmuran dan mudahnya memperoleh minuman keras umat Islam tampaknya 
menjadi terbiasa dengan larangan ini dan dimanjakan dengan mengkonsumsi dalam 
skala yang lebih besar ketimbang sebelumnya, mungkin dengan keyakinan adanya 
kebutuhan untuk meningkatkan efek jera, Umar memerintahkan untuk menambah 
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 Saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab. 61. 
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 Lihat juga dalam buku Umar Shihab, Kontekstulitas Al-Qur’an. (Jakarta: permadani, 2005) 
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 Dari anas ibn malik; bahwasanya nabi saw dihadapkan kepadanya orang yang telah minum arak, 
maka beliau mencambuknya dengan dua buah pelepah kurma kira-kira 40 kali, anas berkata : ‚abu 
bakarpun melakukannya.‛ Maka setelah zaman umar orang-orang bermusyawarah, dan Abdurrahman 
bin auf berkata : hukuman-hukuman yang paling ringan itu ialah delapan puluh kali.’ Kemudian umar 
memerintahkan hukuman delapan puluh kali. (Muttafaq Alaih) 

































dua kali lipat menjadi 80 kali cambukan.
92
 hal itu berarti menyimpang dari hal yang 
sudah jelas dipraktikkan oleh sang Nabi. Tetapi Umar lebih melihat pada konteks 
yang ada, dimana kondisi masyarakat sudah semakin parah sehingga membutuhkan 
hukuman lebih berat untuk mencegahnya. 
kasus larangan bagi Muslim laki-laki menikahi perempuan Yahudi dan Nasrani, 
Contoh lain penyimpangan Umar dari perintah al-Qur’a>n yang sudah jelas adalah 
larangan atas laki-laki muslim tertentu untuk menikahi perempuan Yahudi dan 
Nasrani, meski kebolehan ini secara jelas disebutkan dalam al-Qur’a>n.93 tetapai 
umar melihat konteks pada saat itu, meskipun sudah jelas di halalkan
94
 (boleh) 
menikahi orang non muslim dalam ayat tersebut. 
Umar ingin mempertahankan kemurnian masyarakat Islam, sehingga melarang 
interaksi dengan orang-orang di luar Islam. Umat islam hidup di tengah-tengah 
komunitas non muslim, khususnya Nasrani. Oleh karena itu, Umar meminta 
Gubernur Basrah, Abu Musa al-Asy'ari, untuk tidak menikahi perempuan penganut 
agama lain, dan bahkan, dia meminta beberapa umat Islam yang telah menikahi 
                                                          
92
 Ibn shabba, tarikh al-madinah al-munawwarah, (Beirut: dar al-kutub al-ilmiyah, 1417 H), 31-34 
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 QS. 5:5. 
94‚Pada hari Ini dihalalkan bagimu yang baik-baik. makanan (sembelihan) orang-orang yang diberi Al 
Kitab itu halal bagimu, dan makanan kamu halal (pula) bagi mereka. (dan dihalalkan mangawini) 
wanita yang menjaga kehormatan diantara wanita-wanita yang beriman dan wanita-wanita yang 
menjaga kehormatan di antara orang-orang yang diberi Al Kitab sebelum kamu, bila kamu Telah 
membayar mas kawin mereka dengan maksud menikahinya, tidak dengan maksud berzina dan tidak 
(pula) menjadikannya gundik-gundik. barangsiapa yang kafir sesudah beriman (Tidak menerima 
hukum-hukum Islam) Maka hapuslah amalannya dan ia di hari kiamat termasuk orang-orang merugi‛ 

































perempuan Nasrani dan Yahudi untuk menceraikannya.
95
 Menurut Umar, 
membolehkan umat Islam untuk menikahi perempuan non muslim bisa 
menggerogoti identitas umat Islam yang sedang berkembang, meski ada ayat al-
Qur’an yang membolehkannya. Tetapi lagi-lagi Umar melihat konteks dan dampak 
pada saat itu, ketika orang islam menikahi umat yang lainnya, yaitu identitas umat 
islam akan digerogoti. 
Hudhaifah Ibn al-Yaman (W.36/656), salah satu dari yang pertama kali memeluk 
Islam, menentang Umar untuk menyediakan dalil-dalil yang membuatnya melarang 
sesuatu yang diperbolehkan al-Qur’a>n dan juga dipraktikan Nabi. Pada saat itu 
Hudhaifah memiliki istri seorang Yahudi, Umar memintanya untuk menceraikannya. 
dalam sebuah riwayat, jawaban Umar ‚Saya takut bahwa para pria muslim yang lain 
mungkin berbuat hal yang sama dan memilih istri dari kalangan ahli kitab lantaran 
kecantikannya, yang akhirnya merugikan perempuan muslim.‛96 Hal ini sangat logis 
ketika jumlah perempuan islam sangat banyak untuk kemudian mengambil kebijakan 
larangan menikahi perempuan agama lain. 
Pandangan Umar mengenai hal ini tidak perlu dianggap sebagai paling ‚liberal‛ dari 
sudut pandang abad ke-21. Namun, dari sudut pandangnya, dia menangani sebuah 
isu penting dalam konteksnya pada masa ketika identitas masyarakat Islam vis-a-vis 
penganut agama lain tengah terancam dan dia memperkenalkan aturan ini untuk 
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 Saeed, al-Qura>n Abad 21 Tafsir Kontekstual, ter. Ervan Nurtawab, 63. 
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mengatasi isu tersebut. kenyataan bahwa adanya kebolehan muslim menikahi 
perempuan Nasrani atau Yahudi secara jelas diberikan dalam al-Qur’a>n dan disetujui 
oleh Nabi Muhammad tidak menghalangi Umar untuk menafsirkan ulang atas teks-
teks ayat yang tidak relevan lagi dengan tuntutan yang ada dalam konteks yang 
baru.
97
 Teks yang statis ketika berhadapan dengan perubahan konteks yang baru, 
maka satu-satunya cara adalah merekonstruksi pemahaman terhadap teks tersebut, 
tanpa menghilangkan substansinya, sehingga al-Qur’a>n benar-benar berfungsi 
sebagai petunjuk bagi manusia, memberikan solusi bukan mengisolasinya. 
Kasus hukum waris, Umar juga membuat keputusan menarik dalam hal keputusan 
waris yang melampaui pemerintah al-Qur’a>n yang sudah jelas dalam sebuah 
kasus, sebuah keluarga datang ke rumah meminta petunjuknya terkait 
pendistribusian lahan antara suami, ibu dan seorang saudara perempuan dari 
kedua orangtuanya dalam skenario seperti ini jika pembagian dijalankan menurut 
al-Qur’a>n (setengah untuk suami,98 sepertiga untuk ibu,99 dan setengah untuk 
saudara perempuan
100
) maka keseluruhan porsi bakal lebih dari 100 persen. 
Umar berkonsultasi dengan beberapa sahabat Nabi, dan disarankan oleh beberapa 
dari mereka untuk mengaplikasikan prinsip ‘aul: bagian-bagian dari tiap-tiap ahli 
waris dikurangi dengan proporsi yang sama. banyak sahabat setuju, dan aturan ini 
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 Sejak pelaksanaan aturan ini oleh Umar, para ulama fiqih Sunni 
menerima prinsip ‘aul, sedangkan ulama Syi’ah menolaknya dengan alasan bahwa 
ini merupakan pelanggaran perintah al-Qur’a>n yang sudah jelas. para ulama Syi’ah 
berargumen bahwa, dengan mengaplikasikan prinsip ini, Khalifah Umar telah 
menurunkan bagian setiap orang dari porsi minimal yang ditetapkan al-Qur’a>n 1/24 
menjadi 1/27, yang bukan merupakan bagian ketentuan al-Qur’a>n. 
Pada masa khalifah ketiga; Usman Ibn Affan, penjelasan nabi terkait larangan 
menulis al-Qur’a>n mulai dipikirkan lagi, melihat situasi dan kondisi umat islam dan 
menimbang manfaat dan mudharatnya, lalu khalifah Usman memutuskan untuk 
mengumpulkan catatan-catatan sahabat untuk dijadikan satu, kemudian di 
standarisasi menjadi mushaf Usman. Khalifah menunjuk langsung Zaid Ibn Tsabit 
sebagai ketua tim pengumpulan dan penulisan al-Qur’a>n.102 Dengan demikian 
konteks yang sealalu berkembang dinamis tidak dapat di hindari, sehingga menuntut 
reinterpretasi terhadap pemahaman-pemahaman sebelumnya, termasuk penafsiran, 
baik al-Qur’a>n ataupun al-Hadis. 
Berlanjut pada khalifah keempat, gejolak politik semakin meningkat, perbedaan 
pandangan politik yang menyebabkan perpecahan menjadi beberapa sekte.
103
 hal ini 
mempengaruhi penafsiran terhadap al-Qur’a>n, dimana kelompok yang merasa tidak 
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 Saeed, al-Qura>n Abad 21 Tafsir Kontekstual, ter. Ervan Nurtawab.  64 
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 Manna’ Khalil al-Qattan, studi ilmu-ilmu Qur’an, terj. Mudzakir AS, 193. 
103
 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsi}r wa al-Mufassiru>n, (Kairo: Maktabah Wahbah), t.th, 115- 
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puas terhadap khalifah Ali Ibn Abi Thalib (Khawarij) menafsirkan al-Qur’a>n untuk 
melegitimasi kelompoknya, berikut ini diantara penafsiran yang dilakukan khawarij 
terhadap ayat-ayat al-Qur’a>n; 
Ayat yang melegitimasi dalam memvonis kafir terhadap setiap pelaku dosa besar, 
sebagaimana dalam kitab talbis al-iblis Ibnu Jauzi, dimana mereka mengkafirkan 
umat islam yang tidak sejalan dengannya,
104





 bahwa orang yang mneinggalkan kewajiban haji adalah 
orang kafir. 
Menurut Khawarij, bahwa setiap pelaku dosa/pekerja maksiat, tanpa 
mempermasalahkan tinggkat syiriknya, maka tetap dia menjadi ‛kafir‛,107 karena 
mereka telah menyimpang dari wahyu Allah SWT.
108
 al-khawarij juga menghukum 
para pelaku maksiat tersebut sesuai yang tertulis dalam nash al-Qur’a>n tersebut. 
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 Abi al-faraj abdirrahman ibn jauzi, talbisu iblis, (kairo: dar al-manhaj,2009), 209 
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 QS. 3:97 
106‚terdapat tanda-tanda yang nyata, (diantaranya) maqam padanya Ibrahim; Barangsiapa 
memasukinya (Baitullah itu) menjadi amanlah dia; mengerjakan haji adalah kewajiban manusia 
terhadap Allah, Yaitu (bagi) orang yang sanggup Mengadakan perjalanan ke Baitullah. Barangsiapa 
mengingkari (kewajiban haji), Maka Sesungguhnya Allah Maha Kaya (tidak memerlukan sesuatu) 
dari semesta alam.‛ 
107
 QS. 5:44 
108‚Sesungguhnya Kami telah menurunkan kitab Taurat di dalamnya (ada) petunjuk dan cahaya (yang 
menerangi), yang dengan kitab itu diputuskan perkara orang-orang Yahudi oleh nabi-nabi yang 
menyerah diri kepada Allah, oleh orang-orang alim mereka dan pendeta-pendeta mereka, disebabkan 
mereka diperintahkan memelihara Kitab-Kitab Allah dan mereka menjadi saksi terhadapnya. karena 
itu janganlah kamu takut kepada manusia, (tetapi) takutlah kepada-Ku. dan janganlah kamu menukar 
ayat-ayat-Ku dengan harga yang sedikit. Barangsiapa yang tidak memutuskan menurut apa yang 
diturunkan Allah, Maka mereka itu adalah orang-orang yang kafir.‛ 

































Mereka mengkategorikan manusia hanya ada dua macam, yaitu kafir dan mukmin.
109
 
Sedangkan orang fasiq tidak ada diantara kita semua. Orang fasiq tetap ada pada 
kategori kafir, dan orang yang tidak beriman tetap dikatakan kafir.
110
 Khawarij 
mengatakan bahwa orang-orang fasiq sudah pasti hitam mukanya,
111
 karena fasiq 
merupakan bagian dari orang-orang kafir.
112
 Dan tempatnya di neraka,
113
 tidak ada 
bedanya fasiq dan kafir. 
Berdasarkan ayat ini, al-Khawarij menjadikan seseorang itu termasuk golongan 
pendusta. Demikian beberapa ayat-ayat al-Qur’a>n, dijadikan al-Khawarij untuk 
mengklaim para pelaku dosa besar sebagai ‛kafir‛.114 Konteks gejolak politik pada 
saat itu merubah corak penafsiran sebelumnya menjadi penafsiran yang bercorak 
ideologis, sehingga penafsirannya lebih cenderung pada subjektivitas penafsir. 
Kondisi ini terus berlangsung sampai Abad 11 M, pada saat itu penafsiran bercorak 
ideologis sangat kentara, dimana setiap kelompok (sekte) melegitimasi dengan ayat-
ayat al-Qur’a>n. Masing-masing penafsir dengan latar belakang ideology madzhab, 
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 QS. 64:2 
110‚Dia-lah yang menciptakan kamu Maka di antara kamu ada yang kafir dan di antaramu ada yang 
mukmin. dan Allah Maha melihat apa yang kamu kerjakan.‛ 
111
 QS. 3:106 
112
 pada hari yang di waktu itu ada muka yang putih berseri, dan ada pula muka yang hitam muram. 
Adapun orang-orang yang hitam muram mukanya (kepada mereka dikatakan): "Kenapa kamu kafir 
sesudah kamu beriman? karena itu rasakanlah azab disebabkan kekafiranmu itu". 
113
 dan Adapun orang-orang yang Fasik (kafir) Maka tempat mereka adalah Jahannam. Setiap kali 
mereka hendak keluar daripadanya, mereka dikembalikan ke dalamnya dan dikatakan kepada mereka: 
"Rasakanlah siksa neraka yang dahulu kamu mendustakannya. 
114
 Nur afrizal, al-Khawarij dan gaya  penafsiran mereka  terhadap al-Qur’an (Bandung:Jurnal Islam, 
2004), 9-11 

































keilmuan dan politik berusaha mencari justifikasi melalui ayat-ayat yang 
ditafsirkan.
115
 Menurut Abdul Mustaqim ada empat faktor yang menyebabkan 
sebagian penafsir terjebak pada nalar ideologis. Pertama, tendensi yang buruk dari 
sebagian pemalsu riwayat, yang kemudian dinisbatkan kepada Nabi saw atau 
Sahabat untuk dijadikan legitimasi bagi tendensi buruk mereka. Kedua, sebagian 
penafsir sudah meyakini makna tertentu dalam suatu ayat, kemudian membawanya 
kepada suatu penafsiran yang sesuai dengan ediologi atau madzhab mereka. Ketiga, 
sebagian penafsir hanya berpegang kepada pengertian atau makna lughawi. 
Keempat, adanya relasi kuasa (power relation), dimana penguasa tertentu melakukan 
intervensi terhadap tafsir-tafsir yang dapat mem-back up legitimasi 
kekuasaannya.
116
 Berikut contoh penafsiran yang bercorak ideologi, surat al-
Qiya>mah ayat 22-23. ‚Kepada Tuhannyalah mereka Melihat.  Dan Wajah-wajah 
(orang kafir) pada hari itu muram.‛117 
Menurut penafsiran al-Zamakhsyari, penulis tafsir al-Kasysyaf yang notabene 
bermadzhab Mu’tazilah kata nazhirah artinya bukan melihat tuhan, tetapi at-
tawaqqu’ wa al-raja’ yang berarti intizhar ila ni’matillah (menunggu nikmat tuhan), 
agar sesuai dengan ideology madzhab Mu’tazilah, yang berpendapat bahwa di 
akhirat tuhan tidak dapat dilihat dengan mata.
118
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Demikian pula penafsiran kelompok Sunni untuk mempertahankan ideologinya 
menafsirkan berlawanan dengan kelompok Mu’tazilah, dimana ayat diatas di tafsiri 
tuhan dapat dilihat dengan mata di Akhirat nanti sesuai teksnya. Sebagaimana 
dijelaskan dalam tafsir ats-tsa’labi bahwa ‚Ila Rabiha Nadhirah‛ diartikan oleh 
kaum Ahli Sunnah wal Jamaah, ayat tersebut mencakup kemungkinan orang-orang 
mukmin melihat Allah, tanpa perlu membayangkan bagaimana caranya, 
sebagaimana Allah itu diketahui bahwa dia itu wujud. Tidak ada yang 
menyerupainya. Demikian halnya kalau dia itu dapat terlihat nanti di Akhirat, maka 
dia tidak meyerupai mahluk yang dapat dilihat. Sebab sesungguhnya tidak ada satu 
pun yang menyerupainya, tidak ada tuhan selain dia.‛ 
Dalam peta sejarah pemikiran islam, antara Abad 8 M – 11 M dikenal sebagai 
periode atau zaman keemasan ilmu pengetahuan. Terutama pada era Harun al-
Rasyid (786-809 M) dan al-Makmun (813-830 M), di tandai dengan berkembangnya 
berbagai diskusi di segala cabang ilmu pengetahuan, baik yang merupakan cabang 
pengetahuan asli umat islam maupun cabang-cabang ilmu pengetahuan yang bahan-
bahan dan sumbernya diadopsi dari dunia luar. Perhatian resmi pemerintah dalam hal 
ini menjadi stimulus tersendiri yang sangat signifikan bagi perkembangan ilmu 
pengetahuan sendiri.
119
 Pada periode ini merupakan masa keemasan umat islam 
dimana perkembangan ilmu pengetahuan sangat pesat. 
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Pada periode awal ini, terutama mulai Abad 8 M kayra tafsir ulama bermunculan, 
konteks pada saat itu perkembangan filsafat sangat meningkat,sehingga muncul 
tafsir bercorak falsafi seperti, tafsir al-Qur’a>n karya Sahal Ibn Abdillah al-Tustari 
(W. 283 H). meskipun tafsir ini dinilai tidak memuaskan karena tidak lebih dari 200 
halaman dan tidak lengkap mengapresiasi al-Qur’a>n 30 juz. Berikutnya muncul tafsir 
seperti tafsir Jami’ al-Bayan al-Ta’wil ay al-Qur’an karya Ibn Jarir al-Thabari (W. 
923 M), pertama kali kitab tafsir yang ditulis dan sampai kepada kita saat ini, kitab 
ini merupakan hasil dari respon al-Thabari terhadap perkembangan pemikiran umat 
islam pada saat itu, seperti yg diketahui gejolak politik yang kemudian berimplikasi 
terhadap penafsiran bercorak ideologis, lalu berkembang menjadi bermacam-macam 
Madzhab. Dalam kitab ini al-Thabari berhasil menghimpun semuanya, mulai dari 
tafsir riwayah, dirayah, bercorak fiqih. Selanjutnya muncul pula karya tafsir 
bercorak ideology syi’i seperti Tafsir al-Qur’an karya Ali Ibrahim al-Qummi (W. 
939 M), al-Tibyan fi Tafsir al-Qur’an karya Muhammad Ibn al-Hasan al-Thusi 
(W.1067 M), kemudian muncul lagi tafsir bercorak ideology syi’i, Haqa’iq al-Tafsir 
karya Abu Abdurrahman al-Sulami (W. 412 H). meskipun tafsir ini dinilai oleh Ibnu 
Shalah dan al-Zahabi sebagai tafsir yang banyak cacat, bahkan dituduh banyak 
bid’ah, berbau syi’ah dan banyak hadis mawdlu’.120 Pada periode awal ini 
perkembangan tafsir sudah lengkap mulai yang bercorak tekstual, kontekstual, 
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bercorak subjektif dan perpaduan antara ketiganya sebagaimana dilakukan al-
Thabari. 
2. Periode pertengahan (1100 M – 1600 M) 
Pada periode ini masih berlanjut penafsiran bercorak ideology, seperti al-Kasysyaf 
an Haqaiq al-Qur’an karya Abu al-Qasim Mahmud Ibn Umar al-Zamakhsyari 
(W.1144 M) dengan corak ideology Mu’tazilah, begitu juga kitab tafsir bercorak 
teology Sunni-Asy’ariah yaitu Mafatih al-Ghayb karya Fakhrudin al-Razy (W.1209 
M). Dan tafsir Jalalayn karya Jalaluddin al-Mahalli (W.1459 M) dan Jalaluddin al-
Suyuthi (W.1505 M) dengan corak filologi dan sebagainya.
121
 
Kemudian muncul sejumlah mufassir yang (aktifitasnya) tidak lebih dari batas-batas  
tafsir bil ma’sur, tetapi dengan meringkas sanad-sanad dan menghimpun sebagai 
pendapat tanpa menyebutkan pemiliknya. Karena itu persoalannya menjadi kabur 
dan riwayat-riwayat yang sahih bercampur dengan yang tidak sahih.
122
 
Di samping tafsir dengan corak tersebut juga banyak tafsir yang menitikberatkan 
pada pembahasan ilmu Nahwu, Saraf dan Balaghah. Demikianlah kitab-kitab tafsir 
menjdai kitab-kitab yang di dalamnya bercampur baur antara debu dengan samin, 
yang berguna dengan yang berbahaya, dan yang baik dengan yang buruk. Masing-
masing golongan menafsirkan ayat-ayat al-Qur’a>n dengan penafsiran yang tidak 
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dapat diterima oleh ayat itu sendiri demi mendukung kepentingan Mazhabnya atau 
menolak pihak lawan, sehingga tafsir kehilangan fungsi utamanya sebagai sarana 
petunjuk, pembimbing dan pengetahuan mengenai hukum agama.
123
  
Pada periode ini penulisan tafsir mengikuti pola periode awal, mereka belum 
beranjak dengan pola periode sebelumnya. Mereka hanya meringkasnya )رصتخملا( 
pada sisi lain kadang hanya memberi komentar (حيشاحلا) keadaan demikian terus 
berlanjut sampai lahir pola baru dalam tafsir yaitu tafsir mu’asir (modern).124 
Periode pertengahan ini penafsiran kontekstual tidak berkembang, ada beberapa 
factor antara lain pintu ijtihad di tutup.  
3. Periode akhir (1600 M – 2019 M) 
Pada periode ini 1600 M masih seperti pada periode pertengahan, pola penafsiran 
masih sama, beranjak pada Abad ke 17 pembaharuan sudah mulai ada, misalnya 
dibidang politik, di Mesir, di prakarsai oleh Jamluddin al-Afghani. Sementara 
dibidang Tafsir pada Abad ke 18 M, Muhammad Abduh mulai merubah pola 
penafsiran terhadap al-Qur’a>n,125 Muhammad Abduh merespon dunia barat yang 
berkembang dan maju, baik dibidang teknologi ataupun keilmuan lainnya. Corak 
penafsiran Muhammad Abduh dalam karyanya ‚tafsir al-manar‛ adalah bercorak al-
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adab wa al-ijtima’i. Perubahan ini terlihat ketika menafsirkan surat al-fiil,126 dimana 
Muhammad Abduh berbeda dengan tafsiran ulama klasik yang cenderung 
menafsirkan suprarasionl, menurut Muhammad Abduh ‚Thairan Ababi‛127 adalah 
sejenis lalat atau nyamuk yang membawa bakteri-bakteri yang mengakibatkan 
penyakit cacar dan campak. 
Sepanjang abad ke-20, banyak pemikir muslim berusaha menempatkan al-Qur’a>n di 
pusat agenda social umat islam. Di antara yang paling terkenal adalah Mahmud al-
Hasan dari deoband dan Asyraf Ali Thanwi yang menerbitkan tafsir-tafsir al-Qur’a>n 
dalam bahasa Urdu. Tafsir Tsanwi, bayan al-Qur’a>n,  diterima cukup baik di 
kalangan indo-pakistan meskin karyanya sangat tebal. Kemudian, sayyid Quthb 
menerbitksn tafsir agung fi zhilal al-Qur’an. Karya ini menyajikan tafsir sosial atas 
berbagai tantangan yang tengah dihadapi dunia islam pada pertengahan Abad ke-20 
dan mengarah agenda sosial.
128
 
B. Paradigma Tafsir Kontekstual 
1. al-Qur’a>n sebagai hudan linna>s  
al-Qur’a>n sebagai hudan linna>s, setidaknya memberi solusi pada problem yang 
dihadapi manusia, baik bersifat ukhrowi ataupun duniawi. jika al-Qur’a>n tidak 
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mampu memberikan solusi atau minimal tidak memberikan inspirasi yang mengarah 
pada solusi, maka pemahaman terhadap al-Qur’a>n perlu dipertanyakan bukan al-
Qur’a>nnya yang dipertanyakan. Karena al-Qur’a>n sejatinya berisi petunjuk baik 
akhirat ataupun dunia. Upaya untuk memposisikan al-Qur’a>n sebagai kitab petunjuk 
ini berawal dari kegelisahan Muhammad Abduh terhadap produk–produk penafsiran 
al-Qur’a>n masa lalu. Menurutnya, kitab-kitab tafsir yang berkembang pada masa-
masa sebelumnya, umumnya telah kehilangan fungsinya sebagai kitab petunjuk 
bagi umat manusia. Abduh menilai bahwa kitab-kitab tafsir pada masanya dan 
masa-masa sebelumnya tidak lebih dari sekadar pemaparan atas berbagai pendapat 
para ulama yang saling berbeda dan pada akhirnya menjauhkan dari tujuan 
diturunkannya al-Qur’a>n sebagai petunjuk bagi umat manusia (hudan li an-nâs).129 
Sebagian besar dari kitab-kitab tafsir klasik dinilai oleh Abduh hanya berkutat pada 
pengertian kata-kata atau kedudukan kalimatnya, dari segi i’râb dan penjelasan lain 
menyangkut segi-segi teknis kebahasaan yang dikandung oleh redaksi ayat-ayat al-
Qur’a>n. Oleh karena itu, kebanyakan kitab-kitab tafsir tersebut cenderung menjadi 
semacam latihan praktis di bidang kebahasaan; bukan kitab tafsir dalam arti kitab 
yang ingin menyingkap kandungan nilai dan ajaran al-Qur’a>n,130 kecuali beberapa 
kitab tafsir yang Abduh sebut sebagai kitab yang baik dan bisa dipercaya, seperti 
kitab tafsir karya  az-Zamakhsyarî,  ath-Thabarî,  al-Asfihânî,  dan al-Qurthubî. 
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Menurut Abduh, tafsir harus berfungsi menjadikan al-Qur’an sebagai 
sumber petunjuk (mashdar al-hidâyah),131 bukan untuk membela ideologi 
tertentu. Hal inilah yang kemudian mendorong Abduh dan Rasyid Ridha untuk 
menulis kitab tafsir yang berbeda coraknya dengan tafsir-tafsir klasik 
sebelumnya, yakni tafsir Al- Manâr yang bercorak adabî-ijtimâ’î. Penulisan kitab 
tafsir ini dimaksudkan untuk memberikan solusi atas problem kongkrit yang 
dihadapi umat Islam waktu itu. 
Dalam rangka mengembalikan al-Qur’a>n sebagai kitab petunjuk, para 
mufassir kontemporer tidak lagi menjadikan al-Qur’a>n sebagai wahyu yang 
‚mati‛ sebagaimana yang dipahami oleh para mufassir klasik-tradisional. Para 
mufassir kontemporer menganggap wahyu yang berupa teks al-Qur’a>n itu 
sebagai sesuatu yang ‚hidup‛ (baca: wahyu progresif). Dengan demikian, mereka 
mengembangkan model pembacaan dan penafsiran yang lebih kritis dan produktif 
(al-qira’ah al-muntijah), bukan ‚pembacaan yang mati‛ (al-qira’ah al-mayyitah) 
dan ideologis, meminjam istilah Ali Harb. Pembacaan kritis, menurutnya, adalah 
pembacaan atas teks al-Qur’a>n yang tak terbaca dan ingin menyingkapkan 
kembali apa yang tak terbaca tersebut.
132
 
2. al-Qur’a>n shalihun likulli zamanin wamakan (rahmatan lilmuhsini}n) 
al-Qur’a>n adalah kitab suci terakhir yang diturunkan kepada Nabi 
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Muhammad sebagai khatam al-anbiyâ’ (penutup para nabi), sehingga tidak akan 
turun lagi kitab samawi setelah al-Qur’a>n. Oleh karena itu, sangat logis jika 
prinsip-prinsip universal al-Qur’a>n akan senantiasa relevan untuk setiap waktu 
dan tempat (shâlih li kulli zamân wa makân). Asumsi ini membawa implikasi 
bahwa problem-problem sosial keagamaan tetap akan dapat dijawab oleh al-Qur’a>n 
dengan cara melakukan kontekstualisasi penafsiran secara terus-menerus, seiring 
dengan semangat dan tuntutan problem. Sebab, al-Qur’a>n bukanlah kitab yang 
diturunkan hanya untuk orang-orang dahulu di zaman nabi, tetapi ia juga 
diperuntukkan bagi orang sekarang dan bahkan orang-orang di masa mendatang. 
Prinsip-prinsip universal al-Qur’a>n dapat dijadikan pijakan untuk menjawab 
tuntutan perkembangan zaman yang bersifat temporal dan partikular.
133
 
Asumsi bahwa al-Qur’â>n sha>lih likulli zamân wa makâ>n, sebenarnya juga 
diakui oleh tradisi penafsiran klasik. Hanya saja, dalam paradigma tafsir klasik, 
asumsi tersebut dipahami dengan cara ‚memaksakan‛ konteks apa pun ke dalam 
teks al-Qur’a>n. Akibatnya, pemahaman yang muncul cenderung tekstualis dan 
literalis. Ini berbeda dengan paradigma tafsir kontekstual yang cenderung 
temporal; dalam arti selalu berupaya mengkontekstualisasikan makna ayat 
tertentu dengan mengambil prinisp-prinsip dan ide universalnya. Oleh karena itu, 
jika terdapat ayat-ayat yang secara tekstual dianggap sudah tidak relevan dengan 
perkembangan zaman karena bersifat partikular dan kasuistik maka para 
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mufassir kontekstual berusaha menafsirkan ayat-ayat tersebut dengan semangat 
zamannya. Kontekstual orisinil al-Qur’a>n yang hampir pasti dikarenakan sejarah 
dan signifikansi maknanya yang bisa berubah-uabh.
134
 Dialektika sangat penting 
karena hal itu menunjukan bahwa hukum itu dapat beradabtasi di setiap waktu 
dan temapat (shalih likulli zamân wa makân).135 Sebagai contoh adalah ayat- ayat 
yang berbicara tentang pluralisme, perbudakan, warisan, poligami, dan juga ayat-
ayat yang berkaitan dengan masalah sosial kemasyarakatan. Penafsiran mereka 
terhadap masalah-masalah tersebut cenderung kontekstual. Dengan asumsi 
tersebut maka al- Qur’a>n perlu ditafsirkan secara terus-menerus sehingga tidak 
kehilangan relevansinya dengan perkembangan zaman. Ini juga berarti bahwa 
meskipun selama ini sudah banyak tafsir yang ditulis oleh para mufassir, tidaklah 
perlu ada sakralisasi terhadap hasil penafsiran. Sebab, sakralisasi penafsiran al-
Qur’a>n tidak saja dapat disebut sebagai ‚syirik intelektual‛, tetapi juga dapat 
menyebabkan dinamika pemikiran umat Islam mengalami stagnasi.136 Dalam 
pandangan syahrur kitab suci adalah teks yang sesuai untukn semua zaman dan 
tempat. 
3. Interpretasi Relatif dan Tentative 
Secara normatif, al-Qur’a>n diyakini memiliki kebenaran mutlak, namun 
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kebenaran produk penafsiran al-Qur’a>n bersifat relatif dan tentatif. Sebab, tafsir 
adalah respon mufassir ketika memahami teks kitab suci, situasi, dan problem 
sosial yang dihadapinya. Jadi, sesungguhnya ada jarak antara al-Qur’an dan 
penafsirnya. Oleh karena itu, tidak ada penafsiran yang benar-benar objektif 
karena seorang mufassir sudah memiliki prior text yang menyebabkan 
kandungan teks itu menjadi ‚tereduksi‛ dan terdistorsi maknanya. Setiap 
penafsiran terhadap suatu teks, termasuk teks suci al-Qur’an sangat dipengaruhi 
oleh latar belakang kultural dan anggapan-anggapan yang melatarbelakangi 
penafsirnya. Artinya, ketika seorang mufassir berhadapan dengan teks al-Qur’a>n 
maka sebenarnya ia sudah memiliki prior text, yakni latar keilmuan, konsteks sosial 
politik, kepentingan, dan tujuan penafsiran.137 
Dengan demikian, hasil penafsiran al-Qur’a>n tidaklah sama dengan al-
Qur’a>n itu sendiri karena sebuah penafsiran tidak hanya mereproduksi makna 
teks, tetapi juga memproduksi makna baru teks. Dengan kata lain, ide-ide kreatif 
dan inovatif dalam menafsirkan al-Qur’a>n menjadi sangat niscaya. Paradigma 
tafsir kontekstual rupanya diwarnai juga oleh model hermeneutika Gadamer. 
Menurutnya, suatu teks tidak hanya direproduksi maknanya, tetapi juga harus 
memproduksi makna baru seiring dan sejalan dengan latar belakang sosial 
kultural penafsirnya. Dalam hal ini, Gadamer mengatakan ‚That is why 
understanding is not merely a reproductive, but always a productive attitude as 
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well‛. Dengan begitu, teks akan menjadi ‚hidup‛ dan kaya makna. Teks menjadi 
dinamis pemaknaannya dan selalu kontekstual seiring dengan akselerasi 
perkembangan budaya dan peradaban manusia.
138
  
Dalam pandangan Khaled Abuo el-Fadhil antara teks, konteks dan penafsir 
harus bernegosiasi, antara tiga unsur tidak ada dominasi, sehingga lahir sebuah 
makna yang terus menerus sesuai konteks yang ada.
139
 Sementara itu, Abid al-
Jabiri dengan konsep al-Fashl dan Washl mengkompromikan antara pembaca 
(interpretator) dan teks. Di satu sisi teks dibiarkan berbicara apa adanya, namun 
disisi lain pembaca (interpretator) diberi kesempatan untuk menafsirkan ulang 
sesuai dengan konteks.
140
 Sehingga tafsir terus berkembang tanpa henti. 
Oleh karena itu, meskipun teks itu tunggal, tetapi jika dibaca dan 
ditafsirkan oleh banyak pembaca maka hasilnya pun bisa bervariasi. Terkait 
dengan hal ini, Amina Wadud dengan tegas mengatakan ‚Although each reading 
is unique, the understanding of various readers of single text will converge on 
many points‛. Selain itu, dia juga mengatakan bahwa tidak ada tafsir yang benar-
benar objektif, karena masing-masing interpretasi cenderung mencerminkan 
pilihan-pilihan yang subjektif dan relatif.
141
 
Dengan asumsi bahwa produk penafsiran bersifat relatif dan tentatif maka 
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hal itu akan semakin memberikan peluang bagi mufassir untuk menafsirkan 
teks al-Qur’a>n sesuai dengan tuntutan zaman, tanpa ada beban psikologis dan 
teologis apa pun. Namun demikian, agar sebuah penafsiran dapat lebih ‚Objektif‛ 
meskipun ia tetap saja tidak dapat keluar dari relativitasnya seorang mufassir 
harus senantiasa kembali pada prinsip-prinsip dasar al-Qur’a>n. Seorang mufassir 
harus mampu memahami pandangan dunia (Weltanschauung)142 al-Qur’a>n. 
Inilah satu hal yang oleh Fazlur Rahman kemudian dirumuskan dengan 
menggunakan metode tafsir tematik, lalu dianalisis dengan prosedur sintesis 
antara sistem etika dan teologi.
143
 Bisa dikatakan bahwa tema-tema pokok al-
Qur’a>n adalah kunci bagi sebuah teologi baru yang dibangun dengan landasan 
etos al-Qur’a>n. 
C. Hirarki Values 
Hirarki Values merupakan tingkatan nilai, semakin tinggi sebuah nilai maka 
semakin urgen, demikian pula dalam sebuah ajaran semakin bernilai tinggi maka 
ajaran itu semaikin urgen. al-Qur’a>n merupakan ajaran utama umat manusia, di 
dalamnya terdapat ajaran-ajaran yang nilainya bertingkat-tingkat. Untuk 
mengidentivikasi tingkatan nilai-nilai ajaran tersebut Abdullah saeed dalam bukunya 
‚ interpreting the Qur’an : Towards a Contemporary Approach‛ yang diterjemahkan 
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oleh Lien Iffa Naf’atu Fina dengan judul ‚Paradigm, Prinsip dan Metode Penafsiran 
Kontekstualis al-Qur’an‛ membagi lima Hirarki values: 
1. Obligatory Values (Nilai-nilai kewajiban) 
Obligatory Values adalah nilai-nilai yang bersifat kewajiban. Ayat-ayat yang 
berkaitan dengan nilai-nilai dasar ini tidak ada tawaran untuk dikontekstualisasikan. 
Ada tiga katagori yang termasuk Obligatori Values.144 
pertama, nilai-nilai yang berhubungan dengan kepercayaan, seperti iman 
kepada Allah, Nabi-nabi, Kitab suci, Hari pembalasan, Pertanggung jawaban, dan 
kehidupan setelah kematian. Yaitu nilai-nilai yang dikenal secara tradisional sebagai 
rukun iman. Seperti surat al-Baqarah (2:3-4) ‚Mereka yang beriman145 kepada yang 
ghaib,
146
 yang mendirikan shalat,
147
 dan menafkahkan sebahagian rezki yang kami 
anugerahkan kepada mereka.  dan mereka yang beriman kepada Kitab (al-Qur’a>n) 
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yang Telah diturunkan kepadamu dan kitab-kitab yang Telah diturunkan 
sebelummu,
148
 serta mereka yakin akan adanya (kehidupan) Akhirat.
149
 
Kedua, nilai-nilai yang berhubungan dengan praktik ibadah yang ditekankan 
dalam al-Qur’a>n seperti Shalat, Puasa, Haji, dan mengingat Allah. Secara umum 
ulama mengkategorikan ke dalam ibadah. Karena nilai-nilai ini ditekankan berulang 
kali dalam al-Qur’a>n dan tidak berubah mengikuti perubahan kondisi melainkan 
berlaku secara universal. Seperti surat al-Maidah (5:6) ‚Hai orang-orang yang 
beriman, apabila kamu hendak mengerjakan Shalat, Maka basuhlah mukamu dan 
tanganmu sampai dengan siku, dan sapulah kepalamu dan (basuh) kakimu sampai 
dengan kedua mata kaki, dan jika kamu junub Maka mandilah, dan jika kamu 
sakit
150
 atau dalam perjalanan atau kembali dari tempat buang air (kakus) atau 
menyentuh
151
 perempuan, lalu kamu tidak memperoleh air, Maka bertayammumlah 
dengan tanah yang baik (bersih); sapulah mukamu dan tanganmu dengan tanah itu. 
Allah tidak hendak menyulitkan kamu, tetapi dia hendak membersihkan kamu dan 
menyempurnakan nikmat-Nya bagimu, supaya kamu bersyukur.‛ 
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Ketiga, sesuatu yang halal dan haram yang disebutkan dalam al-Qur’a>n 
secara tegas dan jelas dan tidak menghiraukan perubahan kondisi. Ayat-ayat yang 
termasuk dalam kategori ini sangat sedikit. Nilai-nilai ini secara prinsipil berlaku 
secara universal. Seperti surat al-Nahl (16:114) ‚Maka makanlah yang halal lagi 
baik dari rezki yang Telah diberikan Allah kepadamu; dan syukurilah nikmat Allah, 
jika kamu Hanya kepada-Nya saja menyembah.‛ 
2. Fundamental Values (Nilai-nilai Fundamental/Dasar) 
Fundamental Values sebagai nilai kemanusiaan dasar. Misalnya, 
perlindungan terhadap nyawa, keluarga atau harta. Banyak ulama klasik terutama 
dalam tradisi ushul, telah memperhatikan nilai ini dan membahas dalam karya 
mereka. al-Ghazali. Misalnya, membicarakan nilai atau ‚lima nilai universal‛ yang 
disebutnya sebagai kulliyat. ‚1) نيدلا ظفح, 2)  سفنلا ظفح , 3) لقعلا ظفح , 4)  لسنلا ظفح  , 5) 




3. Protectional Values (Nilai-nilai Proteksional/Prnjagaan) 
Protectional Values nilai proteksional merupakan undang-undang bagi nilai 
fundamental. Fungsinya adalah untuk memelihara keberlangsungan nilai 
fundamental. Misalnya, perlindungan hak milik merupakan salah satu nilai 
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 Abdullah Saeed, paradigm, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa 
naf’atu fina, Yogyakarta; Baitul Hikmah Press 2015).  262. 

































fundamental, namun nilai ini tidak akan bermakna sebelum diterjemahkan ke dalam 
praksis. Ini bisa di wujudkan tidak hanya dengan menetapkan tapi juga 




4.  Implementational Values (Nilai-nilai Implementasional/Penerapan Hukuman) 
Implementational Values, nilai implementasional merupakan tindakan atau 
langkah spesifik yang dilakukan atau digunakan untuk melaksanakan nilai 
proteksional. Misalnya, larangan mencuri harus ditegakkan dalam masyarakat 
melalui tindakan-tindakan spesifik untuk menindalanjuti mereka yang 
melanggarnya.
154
 Dalam al-Qur’a>n dikataka ‚Laki-laki yang mencuri dan perempuan 
yang mencuri, potonglah tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang 
mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. dan Allah Maha Perkasa lagi Maha 
Bijaksana‛155Ketika al-Qur’a>n menetapkan ketentuan ini pada abad ke I di Arab, al-
Qur’a>n telah mempertimbangkan dan menyesesuaikan dengan konteks budaya pada 
waktu itu. Pada waktu itu, di arab telah berlaku hukuman mati dan bentuk hukuman 
fisik lain dan hukuman pengucilan dari masyarakat karenanya bentuk hukuman 
untuk pencuri, seperti yang ditetapkan al-Qur’a>n di atas, memang merupakan bentuk 
hukuman yang paling efektif dan sesuai dengan kondisi saat itu. yang perlu 
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 Abdullah Saeed, paradigm, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa 
naf’atu fina, Yogyakarta; Baitul Hikmah Press 2015).  264. 
154
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 QS. 5:38 

































digarisbawahi, bentuk hukuman ini bukanlah tujuan utama al-Qur’a>n, karena al-
Qur’a>n sendiri sering menunjukan bahwa tujuan utamanya adalah mencegah manusia 
dari melakukan tindakan-tindakan yang dilarang, yang paling penting yang harus 
dilakukan adalah bertaubat dan menahan diri dari melakukan tindakan yang sama 
berikutnya. 
5. Intructional Values (Nilai-nilai Intruksional) 
Nilai intruksional adalah ukuran atau tindakan yang diambil al-Qur’a>n ketika 
berhadapan dengan sebuah persoalan khusus pada masa pewahyuan.
156
 Abdullah 
saeed membagi nilai intruksional menjadi beberapa kelompok ayat. 
Pertama, ayat tentang menikahi lebih dari satu perempuan dalam kondisi 
tertentu. ‚Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak) 
perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), Maka kawinilah wanita-
wanita (lain) yang kamu senangi : dua, tiga atau empat. Kemudian jika kamu takut 
tidak akan dapat berlaku adil,
157
  Maka (kawinilah) seorang saja,
158
 atau budak-
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 Abdullah Saeed, paradigm, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa 
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157
 berlaku adil ialah perlakuan yang adil dalam meladeni isteri seperti pakaian, tempat, giliran dan 
lain-lain yang bersifat lahiriyah 
158
 Islam memperbolehkan poligami dengan syarat-syarat tertentu. sebelum turun ayat Ini poligami 
sudah ada, dan pernah pula dijalankan oleh para nabi sebelum nabi Muhammad s.a.w. ayat Ini 
membatasi poligami sampai empat orang saja 

































budak yang kamu miliki. yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat 
aniaya‛159 
Kedua, ayat tentang laki-laki adalah pemimpin bagi perempuan "Kaum laki-
laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh Karena Allah Telah melebihkan 
sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain (wanita), dan Karena 
mereka (laki-laki) Telah menafkahkan sebagian dari harta mereka. sebab itu Maka 
wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara diri
160
 ketika 
suaminya tidak ada, oleh Karena Allah Telah memelihara (mereka)
161
. wanita-wanita 
yang kamu khawatirkan nusyuznya
162
, Maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah 
mereka di tempat tidur mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika mereka 
mentaatimu, Maka janganlah kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkannya
163
. 
Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi Maha besar.
164 
Ketiga, tentang berbuat baik kepada orang-orang tertentu. ‚Sembahlah Allah 
dan janganlah kamu mempersekutukan-Nya dengan sesuatupun. dan berbuat baiklah 
kepada dua orang ibu-bapa, karib-kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, 
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 QS. 4, 2-3 
160
 Maksudnya: tidak berlaku curang serta memelihara rahasia dan harta suaminya. 
161
 Maksudnya: Allah Telah mewajibkan kepada suami untuk mempergauli isterinya dengan baik 
162
 Nusyuz: yaitu meninggalkan kewajiban bersuami isteri. nusyuz dari pihak isteri seperti 
meninggalkan rumah tanpa izin suaminya 
163
 Maksudnya: untuk memberi peljaran kepada isteri yang dikhawatirkan pembangkangannya 
haruslah mula-mula diberi nasehat, bila nasehat tidak bermanfaat barulah dipisahkan dari tempat 
tidur mereka, bila tidak bermanfaat juga barulah dibolehkan memukul mereka dengan pukulan yang 
tidak meninggalkan bekas. bila cara pertama Telah ada manfaatnya janganlah dijalankan cara yang 
lain dan seterusnya 
164
 al-Qur’an (4:34) 

































tetangga yang dekat dan tetangga yang jauh
165
, dan teman sejawat, ibnu sabil
166
 dan 




Keempat, tentang tidak menjadikan kaum kafir sebagai teman. ‚Mereka 
ingin supaya kamu menjadi kafir sebagaimana mereka Telah menjadi kafir, lalu 
kamu menjadi sama (dengan mereka). Maka janganlah kamu jadikan di antara 
mereka penolong-penolong(mu), hingga mereka berhijrah pada jalan Allah. Maka 
jika mereka berpaling
168
, tawan dan Bunuhlah mereka di mana saja kamu 
menemuinya, dan janganlah kamu ambil seorangpun di antara mereka menjadi 
pelindung, dan jangan (pula) menjadi penolong. Kecuali orang-orang yang meminta 
perlindungan kepada sesuatu kaum, yang antara kamu dan kaum itu Telah ada 
perjanjian (damai)
169
 atau orang-orang yang datang kepada kamu sedang hati mereka 
merasa keberatan untuk memerangi kamu dan memerangi kaumnya
170
. kalau Allah 
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 dekat dan jauh di sini ada yang mengartikan dengan tempat, hubungan kekeluargaan, dan ada pula 
antara yang muslim dan yang bukan muslim 
166
 Ibnus sabil ialah orang yang dalam perjalanan yang bukan ma'shiat yang kehabisan bekal. termasuk 
juga anak yang tidak diketahui ibu bapaknya. 
167
 QS. 4, 36 
168
 diriwayatkan bahwa beberapa orang Arab datang kepada Rasulullah s.a.w. di Madinah. lalu mereka 
masuk islam, Kemudian mereka ditimpa demam Madinah, Karena itu mereka kembali kafir lalu 
mereka keluar dari Madinah. Kemudian mereka berjumpa dengan sahabat nabi, lalu sahabat 
menanyakan sebab-sebab mereka meninggalkan Madinah. mereka menerangkan bahwa mereka 
ditimpa demam Madinah. sahabat-sahabat berkata: Mengapa kamu tidak mengambil teladan yang 
baik dari Rasulullah? sahabat-sahabat terbagi kepada dua golongan dalam hal ini. yang sebahagian 
berpendapat bahwa mereka Telah menjadi munafik, sedang yang sebahagian lagi berpendapat bahwa 
mereka masih Islam. lalu turunlah ayat Ini yang mencela kaum muslimin Karena menjadi dua 
golongan itu, dan memerintahkan supaya orang-orang Arab itu ditawan dan dibunuh, jika mereka 
tidak berhijrah ke Madinah, Karena mereka disamakan dengan kaum musyrikin yang lain 
169
 ayat Ini menjadi dasar hukum suaka 
170
 tidak memihak dan Telah mengadakan hubungan dengan kaum muslimin 

































menghendaki, tentu dia memberi kekuasaan kepada mereka terhadap kamu, lalu 
Pastilah mereka memerangimu. tetapi jika mereka membiarkan kamu, dan tidak 
memerangi kamu serta mengemukakan perdamaian kepadamu
171
 Maka Allah tidak 
memberi jalan bagimu (untuk menawan dan membunuh) mereka.
172
 
Kelima, tentang mengucapkan salam. ‚Apabila kamu diberi penghormatan dengan 
sesuatu penghormatan, Maka balaslah penghormatan itu dengan yang lebih baik dari 
padanya, atau balaslah penghormatan itu (dengan yang serupa)
173
. Sesungguhnya 
Allah memperhitungankan segala sesuatu‛174 
D. Validitas Tafsir Kontekstual 
Salah satu problem epistemologi dalam penafsiran al-Qur’a>n adalah 
menyangkut tolok ukur kebenaran sebuah penafsiran; dalam arti, sejauh mana suatu 
produk penafsiran itu dapat dikatakan benar? Ini penting diperhatikan karena produk 
penafsiran al-Qur’a>n biasanya dimaksudkan untuk menjadi ajaran dan pegangan 
dalam hidup. Tanpa tolok ukur yang jelas maka sebuah produk penafsiran akan sulit 
dikatakan benar atau salah secara  objektif dan ilmiah. Terlebih jika tolok ukurnya 
sangat ‚subjektif‛, seperti produk-produk tafsir pada masa segelintir sahabat 
terakhir dan masa tabii}n awal, di mana tolok ukurnya sering didominasi oleh 
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 Maksudnya: menyerah 
172
 QS. 4:89-90 
173
 penghormatan dalam Islam ialah: dengan mengucapkan Assalamu'alaikum. 
174
 QS. 4:86 

































ideologi madzhab penguasa atau ideologi penafsirnya sendiri.
175
Subjektivitas 
penafsir sangat rentan disalahgunakan kepentingan pribadi, kelompok atau lainnya 
yang berlandaskan nafsu. Penafsiran yang demikian termasuk tafsir yang diancam 
oleh Rasul SAW. 
Kebenaran penafsiran memang relatif dan inter-subjektif, tetapi tidak ada 
salahnya jika penulis mencoba membuat sebuah tolok ukur berdasarkan teori-teori 
kebenaran dalam Filsafat Ilmu. Dalam kajian filsafat, paling tidak ada tiga teori 
kebenaran yang populer untuk menguji validitas sebuah ilmu pengetahuan, yakni 
teori koherensi, teori korespondensi, dan teori pragmatisme.
176
 
1. Teori koherensi 
Teori ini menyatakan bahwa standar kebenaran itu tidak dibentuk oleh 
hubungan antara pendapat dengan sesuatu yang lain (fakta atau realitas), tetapi 
dibentuk oleh hubungan internal (internal relation) antara pendapat-pendapat atau 
keyakinan-keyakinan itu sendiri. Dengan kata lain, sebuah penafsiran itu dianggap 
benar jika ada konsistensi logis-filosofis dengan proposisi-proposisi yang dibangun 
sebelumnya.
177
 Konsistensi penafsir sangat menentukan validitas produk penafsiran.  
2. Tori korespondensi 
Teori korespondensi menyatakan bahwa ‚suatu proposisi itu dianggap 
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benar jika terdapat suatu fakta yang memiliki kesesuaian dengan apa yang 
diungkapkannya‛. Ada pula yang mendefinisikan kebenaran dalam teori 
korespondensi sebagai ‚kesepakatan atau kesesuaian antara pernyataan suatu fakta 
(keputusan) dengan situasi lingkungan yang diinterpretasikannya.
178
 artinya 
sebuah penafsiran dikatakan benar apabila penafsiran tersebut berkorespondensi, 
cocok dan sesuai dengan fakta ilmiah yang empiris di lapangan.
179
 
3. Teori pragmatisme 
Teori ini digagas oleh Charles S. Pierce (1839-1914). Menurut teori ini, 
suatu proposisi dianggap benar sepanjang ia berlaku atau memuaskan, yang 
digambarkan secara beragam oleh perbedaan pendukung dan pendapat.
180
 
Artinya sebuah penafsiran dikatakan benar, apabila ia secara praktis mampu 
memberikan solusi alternatif bagi problem sosial. Dengan kata lain, penafsiran 
itu tidak diukur dengan teori atau penafsiran lain, melainkan sejauh mana teori 




Ada beberapa ciri yang menonjol dalam teori pragmatisme; pertama, 
teori ini berangkat dari satu asumsi bahwa kebenaran tafsir bukanlah suatu hal 
yang bersifat final; kedua, sangat menghargai kerja-kerja ilmiah, dan ketiga, 
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 Mustaqim, Pergeseran Epistemology Tafsir, 112. 
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 Mustaqim,  Epistemology Tafsir Kontemporer, 297. 
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kritis melihat kenyataan di lapangan. Jika teori ini ditarik dalam wilayah 
penafsiran maka tolok ukur kebenaran tafsir adalah ketika penafsiran itu secara 
empiris mampu memberikan solusi bagi penyelesaian problem sosial 
kemanusiaan. Sehingga al-Qur’a>n benar-benar hadir memberikan solusi dan 


















































PENERAPAN HIRARKI VALUES TERHADAP AYAT-AYAT 
KONTEKSTUAL 
Episemologi merupakan salah satu cabang ilmu filsafa yang sangat penting, 
karena epistemologi bukan membahas ontologisnya melainkan membahas 
bagaimana cara proses ilmu itu diperoleh. Mengetahui proses sudah dipastikan 
mengetahui hasilnya sementara mengetahui hasilnya belum tentu mengetahui 
prosesnya. Berbicara tentang epistemologi tafsir kontekstual sama dengan 
membahas bagaimana proses tafsir konteksual tersebut diperoleh, proses tafsir 
kontekstual itulah yang disebut epistemologi tafsir kontekstual. Untuk mengetahui 
proses tafsir kontekstual, pertama, harus mengetahui unsur-unsur tafsir kontekstual 
yaitu ada tiga unsur 1) Teks; 2) Konteks; 3) Mufassir. Ketiga-tiganya ini harus 
bersinergi sehingga produk tafsir konteksual menjadi alternative. Karena apabila 
salah satu dari unsur tersebut berubah, kadang penafsirannyapun akan berubah pula. 
Contoh perubhan konteks; konteks yang ada di timur tengah berbeda dengan yang 
ada di Indonesia, maka makna teks pun bisa berubah pula, karena makna yang cocok 
untuk masyarakat timur tengah belum tentu cocok untuk masyarakat Indonesia,
182
 
Kedua, membangun paradigma; yaitu, 1), paradigma hudan linnas, yaitu al-Qur’a>n 
sebgai petunjuk bagi manusia memberikan solusi atas problem manusia, oleh karena 
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 Aksin Wijaya, Arah Baru Ulum al-Qur’an, 208. 

































itu sebuah penafsiran akan sangat berarti apabila bisa mengatasi problem yang 
dihadapi manusia (Pragmatisme); 2), paradigma shalihun likulli zaman wa makan, 
yaitu al-Qur’a>n bisa diterapkan dimanapun dan kapanpun, maka penafsiran  sangat 
temporalistik dan lokalistik; 3), relative dan tentative, yaitu penafsiran tidak bersifat 
final dan mengikat, karena semua hasil penafsiran hanya meraba-raba keinginan 
tuhan melalui teksnya, maka penafsiran akan terus berkembang dengan cara  
mengkomunikasikan ayat-ayat al-Qur’a>n dengan konteks yang ada, budaya, politik 
dan sebagainya. 
Namun, salah satu batu sandungan bagi penafsiran berbasis konteks adalah 
ketika berhadapan dengan ayat-ayat al-Qur’a>n yang memiliki redaksi jelas, ukuran-
ukuran hukum yang jelas, seperti, cambuk 100 kali bagi perempuan berbuat zina dan 
80 kali bagi mereka yang menuduh zina,
183
 dan hukuman qis}as}.184 bagi sebagian 
ulama (tekstual) tidak butuh penafsiran karena redaksinya sudah jelas, sementara 
bagi sebagian ulama kontekstual merasa perlu ditafsiri lagi. Oleh karena itu 
dibutuhkan analisis lebih lanjut untuk mengetahui apakah ayat tersebut bisa di 
kontekstualisasikan atau tidak. Disini penulis menggunakan teori hirarki values 
sebagai pisau analisis untuk mengidentifikasi ayat-ayat al-Qur’a>n, sehingga dapat 
diketahui ayat mana yang bisa dikontekstualisasikan, karena bagaimanapun tidak 
boleh sembarangan dalam mengkontekstualisasikan.  
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 Q.S. 24:2-5. 
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Al-qur’an sebuah ajaran utama bagi umat islam, sebuah ajaran memiliki nilai 
yang berbeda, Hirarki values yang di gagas oleh Abdullah Saeed merupakan salah 
satu teori pembagian tingkatan nilai, karena tidak semua nilai sama, seperti emas, 
tidak semua emas nilainya sama, begitu pula ayat-ayat al-Qur’a>n tidak semua sama, 
ada yang nilainya sangat tinggi, sehingga wajib diterima begitu saja. Abdullah saeed 
dalam buku aslinya ‚ interpreting the Qur’a>n : Towards a Contemporary Approach‛ 
yang diterjemahkan oleh lien Iffa Naf’atu Fina dengan judul ‚Paradigma, Prinsip dan 
Metode Penafsiran Kontekstualis al-Qur’a>n‛ Abdullah Saeed membagi lima Hirarki 
values (tingkatan nilai) sebagai berikut:  
1. Obligatory Values (Nilai-nilai kewajiban). 
Obligatory Values adalah nilai-nilai yang bersifat kewajiban. Nilai-nilai dasar 
ini tidak ada tawaran bagi orang mu’min untuk mengkontekstualisasikannya. 
Karena nilai ini sangat dasar keimanan kepada tuhan. Nilai-nilai ini mencakup 
periode mekah maupun periode madinah tidak bergantung pada suatu tempat 
ataupun zaman. artinya ayat-ayat yang berkenaan dengan nilai-nilai kewajiban 
tidak bisa dikontekstualisasikan, karena bersifat Universal, harus bisa di 
implementasikan di manapun dan kapanpun. Ada tiga katagori yang termasuk 
Obligatori Values;185 
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a. Nilai-nilai yang berhubungan dengan kepercayaan, seperti iman kepada 
Allah,
186




 Pertanggung jawaban, 
dan kehidupan setelah kematian (akhirat).
189
 Yaitu nilai-nilai yang dikenal 
secara tradisional sebagai rukun iman. Ayat-ayat yang termasuk kategori 
tersebut tidak bisa di kontekstualisasikan, sudah bersifat universal, tidak 
mengenal waktu dan tempat, harus dipahami secara tekstual, dalam artian 
seorang mu’min wajib mengikuti teks secara tersurat. Karena kebenarannya 
bersifat mutlak tidak mengenal tempat dan waktu, selalu s}a>lih} likulli zama>n 
wa maka>n (selalu up to date sepanjang zaman). Keyakinan harus tetap 
dipertahankan bagaimanapun kondisinya, sebagaimana pernah dialami 
sahabat bilal, meskipun disiksa di tengah terik matahari tetap 
mempertahankannya, tidak boleh kemudian mencari legitimasi (menafsirkan) 
sebuah ayat yang berkaitan dengan kepercayaan (iman) untuk melepasnya. 
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Dan Q.S. 38:46. Dan Q.S. 39:9, 26, 45. Dan Q.S. 40:39, 43. Dan Q.S. 41:7, 16, 31. Dan Q.S. 42:20. 
Dan Q.S. 54:47. Dan Q.S. 57:20. Dan Q.S. 58:22. Dan Q.S. 59:3, 18. Dan Q.S. 60:13. Dan Q.S. 65:2. 
Dan Q.S. 75:21. Dan Q.S. 87:17. Dan Q.S. 92:13. 

































Bagitu juga Disinilah ayat-ayat yang berkenaan dengan akidah tidak bisa 
dikontekstualisasikan. 
b. Nilai-nilai yang berhubungan dengan praktik ibadah yang ditekankan dalam 
al-Qur’a>n seperti Shalat,190 Puasa,191 Haji,192 dan mengingat Allah.193 Secara 
umum, ulama mengkategorikan ke dalam ibadah. Karena nilai-nilai ini 
ditekankan berulang kali dalam al-Qur’a>n dan tidak berubah mengikuti 
perubahan kondisi melainkan berlaku secara universal.  
c. Halal dan haram yang disebutkan dalam al-Qur’a>n secara tegas dan jelas dan 
tidak menghiraukan perubahan konteks Apapun kecuali darurat,
194
 yang 
digolongkan dalam al-Qur’a>n haram195 akan tetap haram atau yang 
                                                          
190
 Q.S. 2:3, 43, 44, 45, 83, 110, 125, 153, 177, 238, 239, 277. Dan Q.S. 4:43, 77, 101, 102, 103, 104, 
142, 162. Dan Q.S. 5:6, 12, 55, 58, 91, 106. Dan Q.S. 6:72, 92, 162. Dan Q.S. 7:29, 170. Dan Q.S. 8:3, 
35. Dan Q.S. 9:5, 11, 18, 54, 71, 84, 108. Dan Q.S. 10:87. Dan Q.S. 11:87, 114. Dan Q.S. 13:22. Dan 
Q.S. 14:31, 37, 40. Dan Q.S. 15:98. Dan Q.S. 17:78, 79, 110. Dan Q.S. 19:31, 55, 59. Dan Q.S. 20:14, 
132. Dan Q.S. 21:73. Dan Q.S. 22:35, 41, 78. Dan Q.S. 23:2, 9. Dan Q.S. 24:37, 41, 56, 58. Dan Q.S. 
27:3. Dan Q.S. 29:45. Dan Q.S. 30:31. Dan Q.S. 31:4, 17. Dan Q.S. 33:33. Dan Q.S. 35:18, 29. Dan 
Q.S. 42:38. Dan Q.S. 50:40. Dan Q.S. 58:13. Dan Q.S. 62:10,11. Dan Q.S. 70:22, 34. Dan Q.S. 73:2. 
Dan Q.S. 74:43. Dan Q.S. 75:31. Dan Q.S. 87:15. Dan Q.S. 86:10. Dan Q.S. 98:5. Dan Q.S. 107:4. 
Dan Q.S. 108:2. 
191
 Perintah Puasa, 2:183. Waktu berpuasa pada bulan Ramadhan, 2:185. Yang berhalangan berpuasa 
harus mengganti pada bulan lain, 2:184. Hubungan suami istri pada waktu puasa, 2‛187. 
192
 Q.S. 2:128, 158, 189, 196, 197, 200, 203. Dan Q.S. 3:97. Dan Q.S. 5:1,2. Dan Q.S. 9:3, 19. Dan 
Q.S. 22:27. Larangan berburu selama mengerjakan Haji, 5:2, 96, 95. Perintah menunaikan Haji 
kepada Ibrahim, 22:26. Rukun Haji, 2:158, 196, 203. Dan Q.S. 5:2. Dan Q.S. 22:28, 29. Seruan 
untuk mengerjakan Haji, 22:27. Tuhan menghukum yang menghalangi naik Haji, 22:25. Haji wajib 
bagi orang yang mampu, 3:97. 
193
 Q.S. 62:10. 
194
 Q.S. 16:115. 
195
 Q.S. 2:173, 275. Dan Q.S. 3:50, 93. Dan Q.S. 4:19, 23, 24, 160. Dan Q.S. 5:2, 3, 26, 42, 62, 63, 72, 
87, 96, 97. Dan Q.S. 6:119, 138, 139, 143, 144, 145, 146, 150, 151. Dan Q.S. 9:5, 29, 36, 37. Dan Q.S. 
10:59,. Dan Q.S. 16:116, 118. Dan Q.S 17:33. Dan Q.S. 22:30. Dan Q.S. 25:68. Dan Q.S. 66:1. 

































digolongkan dalam al-Qur’a>n halal196 akan tetap halal dalam konteks apapun. 
Ayat-ayat yang termasuk dalam kategori ini secara prinsipil berlaku secara 
universal.
197
 Sehingga tidak bisa dikontekstualisasikan. 
Nilai-nilai kewajiban tentu harus diutamakan dari nilai-nilai yang lain, 
karena begitu pentingnya nilai tersebut, seperti aqidah (kepercayaan), 
sebagaimana ditegaskan dalam al-Qur’a>n bahwa Allah tidak akan mengampuni 
dosa orang yang menyekutukannya.
198
 Hal ini menunjukkan begitu urgennya nilai 
kepercayaan.  
2. Fundamental Values (Nilai-nilai Fundamental/Dasar) 
Fundamental Values sebagai nilai kemanusiaan dasar. Misalnya, 
perlindungan terhadap nyawa,
199
 keluarga atau harta. Banyak ulama klasik 
terutama dalam tradisi ushul fiqih, telah memperhatikan nilai ini dan membahas 
dalam karya mereka. al-Ghazali, Misalnya, membicarakan nilai atau ‚ lima nilai 
universal‛ yang disebutnya sebagai kulliyat. (a) hifdu al-din, (b) hifdu al-nafsi, (c) 
hifdu al-aqli, (d) hifdu al-nasli, (e) hifdu al-mal. Di kalangan ulama ushul fiqih, 
nilai universal ini diakui sebagai tujuan utama syariah (maqa>sid al-tashri’).200 
                                                          
196
 Q.S. 2:168, 187, 229, 230, 275. Dan Q.S. 3:50, 93. Dan Q.S. 4:24, 160. Dan Q.S. 5:1, 4, 5, 87, 88, 
96. Dan Q.S. 6:118, 119, 121. Dan Q.S. 7:157. Dan Q.S. 8:69. Dan Q.S. 9:37. Dan Q.S. 15:71. Dan 
Q.S. 16:114, 116. Dan Q.S. 18:51. Dan Q.S. 27:30. Dan Q.S. 33:50, 52.dan Q.S. 60:10. Dan Q.S. 66:1. 
197‚Sesungguhnya Allah Hanya mengharamkan atasmu (memakan) bangkai, darah, daging babi dan 
apa yang disembelih dengan menyebut nama selain Allah; tetapi barangsiapa yang terpaksa 
memakannya dengan tidak menganiaya dan tidak pula melampaui batas, Maka Sesungguhnya Allah 
Maha Pengampun lagi Maha Penyayang.‛ 
198
 Q.S. 4: 48 dan 116 
199
 Q.S. 6:151 
200
 Saeed, paradigma, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa naf’atu 
fina, 262. 

































seperti ayat yang melarang membunuh anak karena takut miskin,
201
 bahkan secara 
tegas al-Qur’a>n melarang membunuh semua jiwa yang hidup.202 Karena semua 
mahluk di muka bumi ini berhak hidup. 
Selain nilai-nilai yang melindungi hak asasi manusia yang telah ditetapkan 





 kebebasan dari penyiksaan atau 
hukuman yang tidak manusiawi,
205
 perlindungan hak rakyat miskin.
206
 Meskipun 
kesemuanya diatas termasuk ‚Nilai Fundamental‛ yang universal, perlu 
ditegaskan bahwa wilayah ini bisa diperluas atau dipersempit berdasarkan 
kebutuhan masing-masing generasi dan persoalan-persoalan yang dihadapi 
masing-masing generasi. 
Berdasarkan objektivitas al-Qur’an (redaksi teks al-Qur’a>n), nilai-nilai 
kemanusiaan sangat penting, oleh sebab itu, urutan nilai kemanusiaan ada di 
bawah nila-nilai kewajiban yaitu urutan yang kedua. Objektivitas al-Qur’a>n hal 
                                                          
201
 Q.S. 6:151 
202‚Katakanlah:‛"Marilah kubacakan apa yang diharamkan atas kamu oleh Tuhanmu yaitu: janganlah 
kamu mempersekutukan sesuatu dengan Dia, berbuat baiklah terhadap kedua orang ibu bapak, dan 
janganlah kamu membunuh anak-anak kamu Karena takut kemiskinan, kami akan memberi rezki 
kepadamu dan kepada mereka, dan janganlah kamu mendekati perbuatan-perbuatan yang keji, baik 
yang nampak di antaranya maupun yang tersembunyi, dan janganlah kamu membunuh jiwa yang 
diharamkan Allah (membunuhnya) melainkan dengan sesuatu (sebab) yang benar"‛demikian itu yang 
diperintahkan kepadamu supaya kamu memahami(nya).‛ 
203
 Q.S. 42:38 dan Q.S.3:159. 
204
 Q.S. 49:13. 
205
 Q.S. 5:45. 
206
 Q.S. 51:19. 

































ini terlihat dari struktur di dalam al-Qur’a>n,207 yang seringkali ibadah mahdhah 
selalu diiringi dengan ibadah ghairah mahdhah, misalnya perintah mendirikan 




3. Protectional Values (Nilai-nilai Proteksional/Penjagaan) 
Protectional Values (nilai proteksional) merupakan perlindungan bagi nilai 
fundamental. Nilai-nilai kemanusiaan harus dijaga (diproteksi). Contoh untuk 
melindungi kekerasan terhadap perempuan di dalam transportasi umum, maka 
pemerintah menerapkan ruangan khusus untuk perempuan, hal itu upaya 
memproteksi terjadinya kekerasan terhadap perempuan. Contoh dalam al-Qur’a>n, 
uapaya menjaga milik hak orang, maka dilarang mengambil milik orang lain,
209
 
dilarang memakan milik orang lain.
210
 Fungsi nilai proteksional adalah untuk 
memelihara keberlangsungan nilai fundamental (kemanusiaan) dengan kata lain 
undang-undang
211
 bagi nilai fundamental. Misalnya, perlindungan hak milik 
merupakan salah satu nilai fundamental, namun nilai ini tidak akan bermakna 
sebelum diimplimentasikan ke dalam ranah praksis.
212
 untuk menegakkan nilai-
nilai fundamental tersebut membutuhkan tindakan yang nyata bukan hanya 
                                                          
207
 Q.S. 5:36. 
208
 Q.S. 2:43, 83, 110. Dan Q.S. 4:77, 103. Dan Q.S. 6:72. Dan Q.S. 22:78. Dan Q.S. 24:56. 
209
 Q.S. 5:38. 
210
 Q.S. 2:188. 
211
 Hal segala yang mengatur keberlangsungan nilai-nilai kemanusiaan, baik aturan tersebut tertera 
dalam al-Qur’a>n atau buatan manusia. 
212
 Saeed, paradigma, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa naf’atu 
fina, 264. 

































sekedar retorika, seperti melarang pencurian
213
 untuk melindungi hak milik orang 
lain atau melarang riba.
214
 Agar penindasan dan kedhaliman terhadap orang yang 
punya hutang dapat dicegah. ‚Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 
memakan riba dengan berlipat ganda dan bertakwalah kamu kepada Allah supaya 
kamu mendapat keberuntungan‛215. 
Ketika Allah berfirman ‚Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang 
mencuri, potonglah tangan keduanya ….‛216 semata-mata ingin memproteksi 
(melindungai) hal-hal yang bersifat fundamental(kemanusiaan), yaitu hak milik 
orang lain. Jadi larangannya tersebut merupakan bentuk proteksi (perlindungan) 
sedangkan potong tangan merupakan implementasinya yang bertujuan preventif 
(pencegahan) terjadinya kejahatan terhadap harta milik orang lain. Potong tangan 
bukan satu-saunya cara untuk mencegah terjadinya pencurian, ada banyak cara 
untuk mencegahnya, salah satunya sebagai mana ayat tersebut. Untuk 
memproteksi hak-hak dasar manusia, bisa dengan berbagai cara sesuai konteks 
yang ada di masyarakat, pada intinya upaya mencari solusi terbaik untuk 
memproteksi hak-hak dasar manusia. 
4. Implementational Values (Nilai-nilai Implementasional/Penerapan Hukuman) 
                                                          
213
 Q.S. 5:38 
214
 QS. 3:130 
215
 QS. 3:130 
216
 QS. 5:38 

































Nilai implementasional (Implementational Values) merupakan tindakan atau 
langkah spesifik yang dilakukan sebagai hukuman guna untuk menjaga nilai-nilai 
fundamental (kemanusiaan) dengan cara memproteksi. Misalnya, larangan 
mencuri harus ditegakkan dalam masyarakat melalui tindakan-tindakan legal 
spesifik (ukuran hukuman)
217
 untuk menindak lanjuti mereka yang 
melanggarnya.
218
 Tindakan legal spesifik (ukuran hukuman) dalam al-Qur’a>n 
merupakan langkah implimentasi untuk memproteksi (menjaga) nilai-nilai 
fundamental (kemanusiaan). Jadi bisa ditarik benang merah dari tiga nilai di atas 
(fundamental values, protektional values, implementatinal values) merupakan 
tiga serangkaian yang saling mengikat, nilai kemanusiaan dijaga (diproteksi) 
dengan larangan kemudian yang melanggarnya dihukum untuk mencegah 
terjadinya pelanggaran kembali baik untuk dirinya atau pada orang lain. 
Ketika al-Qur’a>n menetapkan ketentuan potong tangan orang mencuri 
pada abad I H. di Arab, al-Qur’a>n telah mempertimbangkan dan menyesesuaikan 
dengan konteks budaya pada waktu itu. Pada waktu itu, di arab telah berlaku 
hukuman mati dan bentuk hukuman fisik lain dan hukuman pengucilan dari 
masyarakat. Oleh sebab itu, bentuk hukuman untuk pencuri, seperti yang 
ditetapkan al-Qur’a>n, memang merupakan bentuk hukuman yang paling efektif 
dan sesuai dengan kondisi saat itu. yang perlu digaris bawahi adalah bentuk 
                                                          
217
 Hukum potong tangan bagi pencuri. 
218
 Saeed, paradigma, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa naf’atu 
fina, 265. 

































hukuman ini bukanlah tujuan utama al-Qur’a>n, karena al-Qur’a>n sendiri sering 
menunjukan bahwa tujuan utamanya adalah mencegah manusia dari melakukan 
tindakan-tindakan yang dilarang, jika perbuatan jelek sudah dilakukann yang 
harus dilakukan adalah bertaubat dan menahan diri dari melakukan tindakan yang 
sama berikutnya. 
Bukti hukuman yang ada dalam al-Qur’a>n bukan tujuan utamanya bisa 
dilihat dari pendekatan ‚Preventif (pencegahan)‛ yang tampak menjadi tujuan 
utama dari hukuman sebagai berikut:  
a. Kondisi obyektif al-Qur’a>n (redaksi teks ayat). Dalam al-Qur'a>n, setelah 
disebutkan bentuk hukuman tertentu, langsung diikuti dengan redaksi yang 
menyatakan bahwa jika seseorang yang melakukan kejahatan tertentu 
bertaubat, maka itu bisa membebaskannya dari hukuman
219
 potong tangan 
bagi pencuri, cambuk 100 kali bagi perempuan berbuat zina dan 80 kali bagi 
mereka yang menuduh zina,
220
 dan hukuman qis}as}.221 Redaksi teks ayat 
setelah menyebutkan hukuman tertentu kemudian di ikuti dengan kalimat 
‚حلصاوَباتَهمف‛ dalam kasus hukum potong tangan surat al-Maidah ; 5:39 dan 
kalimat ‚اىحلصاوَ اىتات‛ dalam kasus hukuman terhadap orang yang menuduh 
zina dan berbuat zina surat al-Nur; 24:2-5, dan kalimat ‚يفعَهمف‛ dalam kasus 
hukum qis}as}, itu menunjukan ada opsi lain sesuai situasi dan kondisi, tidak 
                                                          
219
 QS. 5:39. 
220
 Q.S. 24:2-5. 
221
 Q.S. 2:178. 

































harus menerapkan hukuman spesifik sebagaimana dalam ayat tersebut jika 
kondisi konteks tidak memungkinkan untuk mencapain tujuan ujtamanya, 
karena banyak cara untuk mencapai tujuan utama ayat tersebut, yang paling 
penting adalah mencapai tujuan utamanya (maqa>shid al-tas}ri’). Contoh 
dalam mencapai tujuan utama; 2x5=10, jika tujuan utamanya adalah 10 maka 
banyak cara untuk mencapainya, bisa 1x10=10, atau sebaliknya 20:2=10, 
atau di tambah 3+7=10, 5+5=10, 6+4=10 dan seterusnya, atau dengan cara 
dikurang, 13-3=10, 15-5=10 dan seterusnya. Langkah-langkah ini disebut 
implementasi, jadi untuk mencegah orang mencuri atau mencegah 
pembunuhan banyak cara selain sebagaimana hukuman yang ada dalam al-
Qur’a>n, tentu bukan mengesampingkan al-Qur’a>n. Akan tetapi bagaimana 
tujuan tersebut tercapai, jika tujuan tersebut hanya bisa dicapai sesuai 
deangan dhahir teks maka harus dilaksanakan sesuai teks ayat, sebagaimana 
pada awal pewahyuan al-Qur’a>n untuk menyelesaikan persoalan masyarakat 
dahulu. Artinya idealisme hukuman terhadap perbuatan manusia bisa 
berubah-rubah, al-Qur’a>n hanya menyebutkan satu redaksi ukuran hukuman 
tanpa menyebutkan ukuran lainnya, tetapi selalu di akhiri dengan 
kemungkinan diampuni, sehingga ruang ijtihad atau menafsirkan bentuk 
hukuman terbuka lebar.  
b. Praktik para sahabat. Sebagai generasi awal tentu lebih paham dan lebih 
memiliki otoritas dalam menafsirkan ayat, karena sahabat melihat langsung 

































bagaimana nabi memperaktikan al-Qur’a>n dalam kehidupan seharai-hai. 
Ketika menghadapi kasus seseorang yang telah mencuri tiga kali, sahabat 
Umar yang saat itu menjadi khalifah mengajukan hukuman potong tangan 
untuknya (tangan kiri). Ali bin abi thalib yang saat itu menjadi penasehat 
Umar menolak keputusan Umar dan malah mengusulkan hukuman cambuk 
dan kurungan. ini alasan Ali Ibn Abi Thalib ‚Saya akan malu menampakkan 
wajah di hadapan Allah karena meninggalkannya tanpa tangan yang 
dengannya dia bisa makan dan bersuci untuk shalat. Kiranya juga bukan 
pilihan yang tepat memotong kaki dan meninggalkannya tanpa sesuatu yang 
dengannya dia bisa berjalan.‛222 Pertimbangan kemanusiaan yang bersifat 
fundamental merupakan penerapan dari al-Qur’a>n, Allah selalu menggandeng 
perintah ibadah mahdhah dengan ghairah mahdhah ‚dirikan shalat tunaikan 
zakat‛ menunjukan sangat penting dalam kehidupan ini. 
 
5.  Intructional Values (Nilai-nilai Intruksional) 
Nilai intruksional adalah anjuran yang diambil al-Qur’a>n ketika 
berhadapan dengan sebuah persoalan khusus pada masa pewahyuan.
223
 Antara 
lain persoalan di awal pewahyuan; Pertama, ayat tentang menikahi lebih dari 
satu perempuan dalam kondisi tertentu, ‚Dan jika kamu takut tidak akan dapat 
                                                          
222
 Subhi Mahmassani, turats al-khulafa al-rasyidin fi al-fiqh wa al-qada’, (Bairut: Dar al-Ilm al-
Malayin, 1984), 229. 
223
 Saeed, paradigma, prinsip dan metode penafsiran kontekstualis atas al-qur’an, ter.lien Iffa naf’atu 
fina, 271. 

































berlaku adil terhadap (hak-hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu 
mengawininya), Maka kawinilah wanita-wanita (lain) yang kamu senangi : dua, 
tiga atau empat. Kemudian jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil,
224
  
Maka (kawinilah) seorang saja,
225
 atau budak-budak yang kamu miliki. yang 
demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat aniaya‛226. Redaksi ayat 
dengan jelas mengintruksikan untuk menikahi perempuan dua, tiga dan empat, 
intruksi ini tidak bisa diimplementasikan begitu saja, karena menyangkut nilai 
fundamental (kemanusiaan) yaitu keadilan, bahkan dalam al-Qur’a>n sendiri 
dijelaskan bahwa orang yang poligami tidak akan bisa adil,
227
 namun meskipun 
tidak akan mampu berbuat adil terhadap istri-istrinya al-Qur’a>n menyuruh untuk 
poligami pada situasi tertentu; Kedua, ayat tentang laki-laki adalah pemimpin 
bagi perempuan, ‚Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh 
Karena Allah Telah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas sebagian yang 
lain (wanita), dan Karena mereka (laki-laki) Telah menafkahkan sebagian dari 
harta mereka. sebab itu Maka wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah 
lagi memelihara diri
228
 ketika suaminya tidak ada, oleh Karena Allah Telah 
                                                          
224‚berlaku adil ialah perlakuan yang adil dalam meladeni isteri seperti pakaian, tempat, giliran dan 
lain-lain yang bersifat lahiriyah.‛ 
225‚Islam memperbolehkan poligami dengan syarat-syarat tertentu. sebelum turun ayat Ini poligami 
sudah ada, dan pernah pula dijalankan oleh para nabi sebelum nabi Muhammad s.a.w. ayat Ini 
membatasi poligami sampai empat orang saja‛ 
226
 QS. 4:3. 
227
 QS. 4:129. 
228‚Maksudnya: tidak berlaku curang serta memelihara rahasia dan harta suaminya.‛ 



































. wanita-wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya,
230
 
Maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan 
pukullah mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu, Maka janganlah kamu 
mencari-cari jalan untuk menyusahkannya
231
. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi 
lagi Maha besar‛.232 Intruksi al-Qur’an tentang laki-laki sebagai pemimpin 
bukan berarti tidak bolehnya pemimpin perempuan, dalam artian harus melihat 
pada sosoknya, ayat tersebut tidak bisa diterapkan begitu saja, memang secara 
umum laki-laki jadi pemimpin tetapi disisi lain sesuai keterangan ayat diatas 
bahwa laki-laki jadi pemimpin karena kelebihan yang diberikan oleh Allah ( امب
الله لضف). Anugerah tersebut tersebut tidak hanya diberikan kepada laki-laki, 
perempuanpun jika allah menghendaki memberikan anugerah tersebut bukan 
tidak mungkin menjadi pemimpin, bahkan sudah begitu banyak perempuan-
perempun yang sukses memimpin, sebagaiamana kisah ratu Bilqis dalam al-
Qur’a>n,233 Oleh sebab itu, ayat tersebut merupakan hanya bersifat intruksional 
jika penekanannya kuat maka implementasinya juga semakin kuat; Ketiga, 
tentang berbuat baik kepada orang-orang tertentu, Seperti kepada kedua orang 
                                                          
229‚Maksudnya: Allah Telah mewajibkan kepada suami untuk mempergauli isterinya dengan baik.‛ 
230‚Nusyuz: yaitu meninggalkan kewajiban bersuami isteri. nusyuz dari pihak isteri seperti 
meninggalkan rumah tanpa izin suaminya.‛ 
231‚Maksudnya: untuk memberi peljaran kepada isteri yang dikhawatirkan pembangkangannya 
haruslah mula-mula diberi nasehat, bila nasehat tidak bermanfaat barulah dipisahkan dari tempat 
tidur mereka, bila tidak bermanfaat juga barulah dibolehkan memukul mereka dengan pukulan yang 
tidak meninggalkan bekas. bila cara pertama Telah ada manfaatnya janganlah dijalankan cara yang 
lain dan seterusnya.‛ 
232
 QS. 4:34 
233
 QS. 27:23-44. 



































 dan yang lainnya. ‚Sembahlah Allah dan janganlah kamu 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatupun. dan berbuat baiklah kepada dua 
orang ibu-bapa, karib-kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, tetangga 
yang dekat dan tetangga yang jauh
235
, dan teman sejawat, ibnu sabil
236
 dan 
hamba sahayamu. Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang 
sombong dan membangga-banggakan diri‛,237 intruksi berbuat baik kepada 
kedua orang tua di dalam al-Qur’a>n penekanannya sangat kuat, dimana redaksi 
ayatnya sering disebutkan setelah Allah, hal ini menunjukkan bahwa ayat yang 
berkaitan dengan intruksi berbuat baik kepada kedua orang tua tidak bisa 
dikontekstualisasikan, dimanapun dan kapanpun bahkan beda agamapun tetap 
harus berbuat baik kepada kedua orang tua; Keempat, tentang tidak menjadikan 
kaum kafir sebagai teman. ‚Mereka ingin supaya kamu menjadi kafir 
sebagaimana mereka Telah menjadi kafir, lalu kamu menjadi sama (dengan 
mereka). Maka janganlah kamu jadikan di antara mereka penolong-penolong 
(mu), hingga mereka berhijrah pada jalan Allah. Maka jika mereka berpaling
238
, 
                                                          
234
 QS. 4:36, 6:151, 17:23, 31:14, 46:15. 
235‚dekat dan jauh di sini ada yang mengartikan dengan tempat, hubungan kekeluargaan, dan ada pula 
antara yang muslim dan yang bukan muslim.‛ 
236‚Ibnus sabil ialah orang yang dalam perjalanan yang bukan ma'shiat yang kehabisan bekal. 
termasuk juga anak yang tidak diketahui ibu bapaknya.‛ 
237
 QS. 4:36 
238
 diriwayatkan bahwa beberapa orang Arab datang kepada Rasulullah s.a.w. di Madinah. lalu mereka 
masuk islam, Kemudian mereka ditimpa demam di Madinah, Karena itu mereka kembali kafir lalu 
mereka keluar dari Madinah. Kemudian mereka berjumpa dengan sahabat nabi, lalu sahabat 
menanyakan sebab-sebab mereka meninggalkan Madinah. mereka menerangkan bahwa mereka 
ditimpa demam di Madinah. sahabat-sahabat berkata: Mengapa kamu tidak mengambil teladan yang 
baik dari Rasulullah? sahabat-sahabat terbagi kepada dua golongan dalam hal ini. yang sebahagian 
berpendapat bahwa mereka Telah menjadi munafik, sedang yang sebahagian lagi berpendapat bahwa 

































tawan dan Bunuhlah mereka di mana saja kamu menemuinya, dan janganlah 
kamu ambil seorangpun di antara mereka menjadi pelindung, dan jangan (pula) 
menjadi penolong. Kecuali orang-orang yang meminta perlindungan kepada 
sesuatu kaum, yang antara kamu dan kaum itu telah ada perjanjian (damai)
239
 
atau orang-orang yang datang kepada kamu sedang hati mereka merasa 
keberatan untuk memerangi kamu dan memerangi kaumnya
240
. kalau Allah 
menghendaki, tentu dia memberi kekuasaan kepada mereka terhadap kamu, lalu 
Pastilah mereka memerangimu. tetapi jika mereka membiarkan kamu, dan tidak 
memerangi kamu serta mengemukakan perdamaian kepadamu
241
 Maka Allah 
tidak memberi jalan bagimu (untuk menawan dan membunuh) mereka‛.242 
Kelima, tentang mengucapkan salam ‚Apabila kamu diberi penghormatan 
dengan sesuatu penghormatan, Maka balaslah penghormatan itu dengan yang 
lebih baik dari padanya, atau balaslah penghormatan itu (dengan yang serupa). 
Sesungguhnya Allah memperhitungankan segala sesuatu‛.243 Ayat tersebut 
intruksi ketika kondisi umat islam masih dalam situasi perang dengan non islam, 
jadi ayat-ayat intruksional ada yang harus melihat situasi dan kondisi untuk 
diterapkannya. 
                                                                                                                                                                     
mereka masih Islam. lalu turunlah ayat Ini yang mencela kaum muslimin Karena menjadi dua 
golongan itu, dan memerintahkan supaya orang-orang Arab itu ditawan dan dibunuh, jika mereka 
tidak berhijrah ke Madinah, Karena mereka disamakan dengan kaum musyrikin yang lain 
239
 ayat Ini menjadi dasar hukum suaka 
240
 tidak memihak dan Telah mengadakan hubungan dengan kaum muslimin 
241
 Maksudnya: menyerah 
242
 QS. 4, 89-90 
243
 QS. 4:86 

































Dari lima hirarki values (tingkatan nilai) dapat diketahui bahwa nilai 
tertinggi nilai kewajiban di antara lain meliputi keyakinan, kemudian tingkatan 
berikutnya nilai dasar kemanusiaan, seperti hak hidup, hak keadilan, hak 
kepemilikan dan lain-lain. Sedangkan nilai proteksional menempati tingkatan 
yang ketiga, undang-undang untuk menjaga nilai-nilai dasar kemanusiaan 
meskipun tidak ada dalam sebuah ayat secara tersurat sangatlah penting, seperti 
peraturan pemerintah, peraturan yang berdasarkan musyawarah untuk 
kepentingan kemanusiaan, sementara tingkatan yang ke empat adalah nilai 
implementasi, ayat-ayat yang berkenaan dengan penerapan hukum sejatinya 
menjaga nilai-nilai fundamental, sedangkan tingkatan ke lima yaitu nilai 
intruksional. Penulis coba mengidentifikasi ayat-ayat yang bisa di 
kontekstualisasikan dengan teori hirarki values. Dari tingkatan nilai diatas dapat 
diidentifikasi bahwa ayat-ayat al-Qur’a>n yang tidak bisa dan bisa 
dikontekstualisasikan adalah sebagai berikut: 
1. Ayat yang tidak bisa dikontekstualisasikan yaitu: 
a. Ayat yang berkenaan dengan  nilai-nilai kewajiban(Obligatori Values); 
meliputi tiga point; 1), keyakinan-keyakinan fundamental, 2) praktik-
praktik ibdaha fundamental, 3) hal-hal yang jelas atas halal dan haram. 
b. Ayat yang berkenaan dengan nilai-nilai fundamental (fundamental 
values); meliputi, 1),  perlindungan terhadap nyawa, 2) perlindungan 
harta. Sementara imam ghazali telah merumuskan nilai-nilai fundamental 

































tersebut pada lima point; 1) نيدلا ظفح, 2)  سفنلا ظفح , 3) لقعلا ظفح , 4)  لسنلا ظفح  
, 5)   لاملا ظفح . 
2. Ayat yang bisa dan tidak bisa dikontekstualisasikan (tergantung 
penekanannya di dalam al-Qur’a>n);  
a. Ayat yang berkenaan dengan nilai-nilai instruksional (Instructional 
Values); biasanya menggunakan beragam alat. 1), Kebahasaan, antara 
lain, a), kalimat perintah (amr), b), larangan (nahyi), c) dan lain-lain. 2), 
Pernyataan sederhana, misalnya, a) pernyataan tentang perbuatan baik, b) 
perumpamaan, c) cerita, d) penyebutan kejadian tertentu. 
3. Ayat yang bisa dikontekstualisasikan, yaitu: 
a. Ayat yang berkenaan dengan nilai-nilai implementasional 
(Implementasional Values); yaitu ukuran-ukuran spesifik yang digunakan 
untuk mempraktikkan nilai-nilai perlindungan dalam masyarakat. 
Misalnya, nilai proteksi (perlindungan) dari terjadinya pencurian dalam 
masyarakat, al-Qur’a>n telah menentukan ukuran-ukuran spesifik 
hukuman bagi pencuri, al-Qur’a>n, 5:38, tetapi tujuan utama al-Qur’a>n 
(maqashid al-tasyri’) bukan ukuran-ukuran spesifik seperti yang tertera 
pada ayat tersebut, melainkan hanya bentuk preventif saat itu, dimana 
kondisi budaya masyarakat di Arabia Abad k-7 M sudah menerapkan 
beberapa hukuman fisik dan pengasingan bagi pencuri, ukuran spesifik 
hukuman bagi pencuri sebagaimana terdapat dalam al-Qur’a>n (5:38) 

































sangat efektif pada konteks saat itu. hal ini bisa dibuktikan bahwa tujuan 
utamanya bukan hukuman (potong tangan) melainkan hanya bentuk 
preventif agar tidak terjadi pencurian dengan adanya ayat berikutnya; 
QS. 5:39. 
Hal ini sangat berbeda dengan konsep uqubat dan hudud ulama 
klasik dalam fiqihnya dalam menentukan hukuman (uqubat) untuk 
memelihara dan menciptakan kemaslahatan manusia dan menjaga 
mereka dari hal-hal yang mafsadah, karena islam itu rahmaan lil 
alamin, untuk memberi petunjuk dan pelajaran kepada manusia. 
Hukuman itu harus mempunyai dasar, baik dari al-Qur’an, hadis, atau 
lembaga legislatif yang mempunyai kewenangan menetapkan hukuman. 
Selain itu hukuman itu harus bersifat pribadi. Arinya hanya dijatuhakn 
kepada yang melakukan keejahatan saja. Sisi lain hukuman itu harus 
bersifat umum, maksudnya berlaku untuk semua orang, karena semua 
manusia sama dihadapan hukum
244 
Ditinjau dari segi hubungan antara hukuman dengan hukuman 
yang lain ada empat macam hukuman, yaitu: 
1. al-uqubat al-ashliyah (Hukuman pokok), yaitu hukuman asal bagi 
kejahatan, seperti hukuman mati bagi pembunuh dan hukuman jilid 
seratus kali bagi pezina ghairu muhshan. 
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 A. Dzajuli, Fiqih Jinayah (upaya menanggulangi kejahatan dalam islam), (Jakarta, Rajagrafindo 
Persada, 2000), 25-26. 

































2. al-uqubat al-badaliyah (Hukuman pengganti), yaitu hukuman yang 
menempati tempat pokok apabila hukuman pokok itu tidak dapat 
dilaksanakan karena alasan hukum diyat, seperti hukuman  bagi 
pembunuh yang sudah dimaafkan qisasnya oleh keluarga korban. 
3. al-uqubat al-thaba’iyah (Hukuman tambahan), yaitu hukuman yang 
dijatuhkan pada pelaku atas dasar mengikuti hukuman pokok, seperti 
terhalangnya seorang pembunuh untuk mendapat harta waris dari 
harta orang yang dibunuh. 
4. al-uqubat al-thakmiliyat (Hukuman pelengkap), yaitu hukuman yang 




Para ulama fikih klasik sepakat bahwa kategori jarimah hudud ada 7 yaitu: 
zina, menuduh zina (qadzf), mencuri (sirq), merampok, menyamun (hirobah), minum 
minuman keras (surbah), dan murtad (riddah).  
Dalam pelaksanaan hukuman jarimah ini, pelaku yang telah terbukti berbuat 
jarimah yang masuk kelompok hudud, hakim harus melaksanakannya sesuai dengan 
ketentuan syara’, karena memang tidak ada pilihan hukuman lain bagi jarimah ini. 
Jadi, fungsi hakim terbatas pada penjatuhan hukuman yang telah ditentukan, tidak 
berijtihad dalam memilih hukuman. 
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 Zainuddin Ali, Hukum Pidana Islam, (Jakarta, Sinar Grafika, 2007), 11 

































Para ulama membuat kaidah dalam menghadapi kasus-kasus yang termasuk 
kelompok hudud, yaitu ‚kesalahan dalam memaafkan bagi seorang imam lebih baik 
dari pada kesalahan dalam menjatuhkan sanksi‛. Hakim harus menghindari keraguan 
dalam menjatuhkan vonis bagi pelaku jarimah, sebagaimana kaidah hukum 
menyatakan berikut: 
تاهبشلابا دودلحا اؤردإ 
Artinya : ‚Hindarilah hukuman had (hudud) karena ada keraguan (syubhat)‛  
Adapun jarimah yang termasuk dala kelompok hudud menurut para ulama 
ada tujuh macam, yaitu perzinaan, qadzaf, minum-minuman keras, pencurian, 
pembegalan, pemberontakan dan keluar dari agama islam. Diantara hukuman yang 




1. Hukuman pancung kepada orang yang tidak shalat tiga waktu berurut-
turut tanpa udzur syar’i sesudah dinasihatkan. 
2. Hukuman qisas, yaitu membunuh dibalas bunuh, luka dibalas luka. 
3. Hukuman sebat kepada orang yang memfitnah orang lain. 
4. Hukuman rotan 100x bagi pezina yang belum menikah, dirajam sampai 
mati bagi pezina yang sudah menikah. 
5. Hukuman cambuk dengan rotan 80x bagi orang yang menuduh orang 
berzina tanpa bukti yang cukup. 
                                                          
246
 Sayyid Sabiq, Fiqih Sunnah, (Bandung : Al-Ma’arif, 1988). Hal. 128 

































6. Hukuman cambuk dengan rotan 80x untuk peminum arak 
Sementara sebagain ulama tafsir ada yang meninjau dari sisi munasabah ayat 
ataupun menggunakan perangkat lain dalam menafsirkan ayat-ayat yang berkenaan 
dengan ayat-ayat implementasi. Karena, salah satu fungsi munasabah ayat adalah 
dapat meminimalisir misinterpretasi (kesalahan menafsirkan) terhadap al-Qur’a>n.247 
Jika ditinjau dari Ulum al-Qur’a>n (sisi munasabah ayat) maka al-Qur’a>n tampak 
menyatakan bahwa taubat bisa menghilangkan ukuran hukuman tersebut. Dengan 
demikian dapat ditangkap bahwa tujuan utamanya bukan implimentasi legal 
spesifik, sebagaimana terdapat pada teks tersebut, melainkan bentuk preventif, 
tujuannya untuk menjaga nilai-nilai fundamental. 
Menurut al-Razi (W.605 H/1209 M), taubat bisa menghapuskan hukuman.
248
 
Begitu juga menurut Imam Syafi’ie (204 H/820 M) dan juaga Ahmad Ibn Hambal 
(W. 241/855 M). Ibn Qayyim juga sama menyodorkan pendapat serupa dalam karya 
terkenalnya, I’lam.249 
Begitu juga surat al-Nur (24:2-5) setelah menyatakan bahwa mereka yang 
berbuat zina harus menerima 100 kali cambukan dan bahwa mereka yang menuduh 
wanita baik-baik melakukan perzinaan harus dihukum 80 kali cambukan, kecuali 
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 Disampaikan oleh Prof. Rome Rowi pada saat perkuliahan. 
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 Al-fakhr al-Razi , Mafatih al-Ghaib; al-Tafsir al-Karim, tafsir atas Q.5:39, Maktabah al-Syamilah  
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 Saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab, 115. 

































mereka bertaubat sesudah itu dan memperbaiki (dirinya).
250
 Hal ini menunjukan opsi 
lain bentuk hukuman sesuai konteks yang ada. 
Dalam bentuk yang sama, setelah hukuman qishash251 bagi pembunuhan, al-
Qur’a>n menyebutkan pemberian maaf adalah sebagai bentuk keringanan dan 
rahmat.
252
 Hal ini jg menunjukan opsi lain selain hukuman sebagaimana tertera di 
teks tersebut.  
Hal ini memungkinkan adanya remisi dan mengikuti tujuan yang sebenarnya, 
jika tujuan utamanya adalah pelaksanaan hukuman, maka opsi-opsi seperti ini tidak 
akan diberikan. Semua contoh tersebut mengindikasikan bahwa ukuran hukuman 
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 Perempuan yang berzina dan laki-laki yang berzina, Maka deralah tiap-tiap seorang dari keduanya 
seratus dali dera, dan janganlah belas kasihan kepada keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) 
agama Allah, jika kamu beriman kepada Allah, dan hari akhirat, dan hendaklah (pelaksanaan) 
hukuman mereka disaksikan oleh sekumpulan orang-orang yang beriman. Laki-laki yang berzina tidak 
mengawini melainkan perempuan yang berzina, atau perempuan yang musyrik; dan perempuan yang 
berzina tidak dikawini melainkan oleh laki-laki yang berzina atau laki-laki musyrik, dan yang 
demikian itu diharamkan atas oran-orang yang mukmin.
250
  Dan orang-orang yang menuduh wanita-
wanita yang baik-baik
250
 (berbuat zina) dan mereka tidak mendatangkan empat orang saksi, Maka 
deralah mereka (yang menuduh itu) delapan puluh kali dera, dan janganlah kamu terima kesaksian 
mereka buat selama-lamanya. dan mereka Itulah orang-orang yang fasik. Kecuali orang-orang yang 
bertaubat sesudah itu dan memperbaiki (dirinya), Maka Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi 
Maha Penyayang 
251‚Qishaash ialah mengambil pembalasan yang sama. qishaash itu tidak dilakukan, bila yang 
membunuh mendapat kema'afan dari ahli waris yang terbunuh yaitu dengan membayar diat (ganti 
rugi) yang wajar. pembayaran diat diminta dengan baik, umpamanya dengan tidak mendesak yang 
membunuh, dan yang membunuh hendaklah membayarnya dengan baik, umpamanya tidak 
menangguh-nangguhkannya. bila ahli waris si korban sesudah Tuhan menjelaskan hukum-hukum ini,‛ 
‚membunuh yang bukan si pembunuh, atau membunuh si pembunuh setelah menerima diat, Maka 
terhadapnya di dunia diambil qishaash dan di akhirat dia mendapat siksa yang pedih.‛ 
252
 Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu qishaash berkenaan dengan orang-orang 
yang dibunuh; orang merdeka dengan orang merdeka, hamba dengan hamba, dan wanita dengan 
wanita. Maka barangsiapa yang mendapat suatu pema'afan dari saudaranya, hendaklah (yang 
mema'afkan) mengikuti dengan cara yang baik, dan hendaklah (yang diberi ma'af) membayar (diat) 
kepada yang memberi ma'af dengan cara yang baik (pula). yang demikian itu adalah suatu keringanan 
dari Tuhan kamu dan suatu rahmat. barangsiapa yang melampaui batas sesudah itu, Maka baginya 
siksa yang sangat pedih 

































tersebut (entah bentuknya berupa aputasi, cambukan, atau eksekusi) bukan tujuan 
utama al-Qur’a>n dalam kaitannya dengan berbagai tindak kejahatan. Lebih penting 
lagi, dari sudut pandang al-Qur’a>n, ini merupakan upaya pencegahan atas tindak 
kejahatan pada posisi pertama, dan kemudian langkah taubat jika sebuah kejahatan 
telah dilakukan. Hukuman masih diperlukan untuk menghalangi mereka yang masih 
cenderung melakukan kejahatan.
253
 Tetapi bukan tujuan utama penerapan ukuran 
hukuman tersebut bisa diganti hukuman lain untuk mencapai tujuan utamanya 
(maqa>s}id al-tashri >’). 
 Setelah dapat diketahui ayat-ayat yang bisa dikontekstualisasikan maka 
salah satu problem epistemologi dalam penafsiran al-Qur’a>n adalah menyangkut 
tolok ukur kebenaran sebuah penafsiran; dalam arti, sejauh mana suatu produk 
penafsiran itu dapat dikatakan benar? Ini penting diperhatikan karena produk 
penafsiran al-Qur’a>n biasanya dimaksudkan untuk menjadi ajaran dan pegangan 
dalam hidup. Tanpa tolok ukur yang jelas maka sebuah produk penafsiran akan sulit 
dikatakan benar atau salah secara  objektif dan ilmiah. Terlebih jika tolok ukurnya 
sangat ‚subjektif‛, seperti produk-produk tafsir pada masa segelintir sahabat 
terakhir dan masa tabii}n awal, di mana tolok ukurnya sering didominasi oleh 
ideologi madzhab penguasa atau ideologi penafsirnya sendiri.
254
Subjektivitas 
penafsir sangat rentan pada kepentingan pribadi, kelompok atau lainnya yang 
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 Saeed, al-Qura>n abad 21 tafsir kontekstual, ter. Ervan Nurtawab, 116. 
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 Abdul Mustaqim,  Epistemology Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS 2010) 289 

































berlandaskan nafsu. Penafsiran yang demikian termasuk tafsir yang diancam oleh 
Rasul SAW. 
Kebenaran penafsiran memang relatif dan inter-subjektif, tetapi tidak ada 
salahnya jika penulis mencoba membuat sebuah tolok ukur berdasarkan teori-teori 
kebenaran dalam Filsafat Ilmu. Dalam kajian filsafat, paling tidak ada tiga teori 
kebenaran yang populer untuk menguji validitas sebuah ilmu pengetahuan, yakni 
teori koherensi, teori korespondensi, dan teori pragmatisme.
255
 
4. Teori koherensi 
Teori ini menyatakan bahwa standar kebenaran itu tidak dibentuk oleh 
hubungan antara pendapat dengan sesuatu yang lain (fakta atau realitas), tetapi 
dibentuk oleh hubungan internal (internal relation) antara pendapat-pendapat atau 
keyakinan-keyakinan itu sendiri. Dengan kata lain, sebuah penafsiran itu 
dianggap benar jika ada konsistensi logis-filosofis dengan proposisi-proposisi 
yang dibangun sebelumnya.
256
 Konsistensi penafsir sangat menentukan validitas 
produk penafsiran.  
Mengacu pada teori diatas, penulis dapat melihat bahwa tafsir kontekstual 
juga menganut teori kebenaran koherensi. Untuk melihat validitas tafsir 
kontekstual dapat dilihat dari konsistensi filosofis dari proposisi-proposisi yang 
dibuat untuk tafsir kontekstual. Ada kelemahan dari teori koherensi sendiri yaitu 
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sangat mungkin suatu penafsiran yang dibangun atas asumsi-asumsi yang salah. 
Namun karena ada konsistensi filosofis maka penafsiran itu dianggap benar secara 
koherensi. 
5. Tori korespondensi 
Teori korespondensi menyatakan bahwa ‚suatu proposisi itu dianggap 
benar jika terdapat suatu fakta yang memiliki kesesuaian dengan apa yang 
diungkapkannya‛. Ada pula yang mendefinisikan kebenaran dalam teori 
korespondensi sebagai ‚kesepakatan atau kesesuaian antara pernyataan suatu fakta 
(keputusan) dengan situasi lingkungan yang diinterpretasikannya.
257
 artinya 
sebuah penafsiran dikatakan benar apabila penafsiran tersebut berkorespondensi, 
cocok dan sesuai dengan fakta ilmiah yang empiris di lapangan.
258
 
Apabila teori ini ditarik ke dalam kajian tafsir kontekstual maka teori ini 
tidak bisa dijadikan alat tolok ukur tafsir kontekstual, karena tafsir kontekstual 
lebih cenderung pada konteks yang ada, meskipun tidak sesuai dengan fakta 
ilmiah. Seperti penafsiran ‚ra’d‛ (kilat) surat al-Baqarah ayat 19, as-Suyuthi 
mengatakan bahwa ‚ra’d‛ adalah malaikat yang ditugasi mengatur awan, ada juga 
yang berpendapat adalah suara malaikat.
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 Karena pada saat itu masyarakat 
belum mengenal ilmu pengetahuan atau karena pada saat itu masyarakat masih 
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kental dengan kepercayaan terhadap dewa, sehingga gampang untuk 
menjelaskannya. Yang paling penting bagi tafsir kontekstual menjadi solusi pada 
konteks saat itu. 
6. Teori pragmatisme 
Teori ini digagas oleh Charles S. Pierce (1839-1914). Menurut teori ini, 
suatu proposisi dianggap benar sepanjang ia berlaku atau memuaskan, yang 
digambarkan secara beragam oleh perbedaan pendukung dan pendapat.
260
 
Artinya sebuah penafsiran dikatakan benar, apabila ia secara praktis mampu 
memberikan solusi alternatif bagi problem sosial. Dengan kata lain, penafsiran 
itu tidak diukur dengan teori atau penafsiran lain, melainkan sejauh mana teori 




Ada beberapa ciri yang menonjol dalam teori pragmatisme; pertama, 
teori ini berangkat dari satu asumsi bahwa kebenaran tafsir bukanlah suatu hal 
yang bersifat final; kedua, sangat menghargai kerja-kerja ilmiah, dan ketiga, 
kritis melihat kenyataan di lapangan. Jika teori ini ditarik dalam wilayah 
penafsiran maka tolok ukur kebenaran tafsir adalah ketika penafsiran itu secara 
empiris mampu memberikan solusi bagi penyelesaian problem sosial 
kemanusiaan. Sehingga al-Qur’a>n benar-benar hadir memberikan solusi dan 
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dapat dirasakan langsung oleh manusia. 
Dari ketiga teori diatas; teori koherensi, teori korespondensi dan teori 
pragmatisme yang bisa dijadikan tolok ukur validitas kebenaran tafsir 
kontekstual hanya dua; pertama, teori koherensi; kedua, teori pragmatisme. 
Sedangkan teori korespondesi antara produk tafsir dengan fakta ilmiah harus 
saling memnguatkankan dan membenarkan, arinya produk tafsir tidak 
bertentangan dengan fakta ilmiah. Jika bertentang antara produk tafsir dengan 
fakta ilmiah maka produk tafsir tersebut dapat dikatakan salah (inhiraf), 
sementara tafsir kontekstual berbeda, meskipun produk tafsir kontekstual 
dikemudian hari diketahui tidak sesuai dengan fakta ilmiah bukan berari salah 
(inhiraf), karena kebenaran tafsir kontekstual lebih pada saat produk tafsir di 
produksi oleh muassir, apakah menjadi solusi pada saat konteks itu atau tidak? 









































Pada pembahasan epistemologi yang disebutkan di atas ada beberpa point 
yang menjadi fokus penulis yaitu ayat yang bisa dikontekstualisasikan dan validitas 
produk tafsir kontekstual, oleh karena itu penulis dapat menyimpulkan:  
1. Ayat-ayat al-Qur’a>n yang bisa dikontekstualisasikan jika dilacak dengan 
analisis hiraki values dapat diketahui bahwa hanya ayat-ayat implementatif 
yang bisa dikontekstualisasikan dengan konteks yang ada, karena jika ayat-
ayat tersebut di implementasikan di tempat dan zaman yang berbeda 
kadang tidak relevan sehingga membutuhkan reinterpretasi untuk 
menyesuaikannya. Sementara ayat-ayat instruktif tergantung penekannya, 
semakin kuat penekanannya dalam al-Qur’a>n maka tidak bisa 
dikontekstualisasikan, seperti berbuat baik kepada kedua orang tua,
262
 
dimanapun, kondisi seperi apapun dan kapanpun harus tetap berbuat baik 
kepada kedua orang tua. 
2. Tolok ukur kebenaran produk tafsir kontekstual, setelah meneliti lebih 
lanjut kebenaran produk tafsir kontekstual terletak pada konsistensi 
seorang penafsir dalam menafsirkan atau proposisi-proposi yang 
digunakannya, yang kemudian disebut dengan teori koherensi dalam 
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filsafat ilmu, dengan demikian produk tafsir kontekstual bisa 
dipertanggung jawabkan secara akademis. Sedangkan sumber yang 
digunakan tafsir kontekstual yaitu, al-Qur’an, Hadis, pendapat para 
sahabat Nabi, rasio atau akal, kitab-kitab tafsir, buku-buku yang berkaitan 
dengan tafsir kontekstual. Hal ini dikarenakan melihat sejarah 
perkembangan tafsir kontekstual mulai turunnya ayat pertama 610 M 
sampai sekarang, dengan melacak sejarah nabi Muhammad, sahabat-
sahabat, tabii}n dan sampai sekarang dapat diketahui bahwa perkembangan 
tafsir kontekstual ada bersamaan dengan konteks yang ada, kemudia 
paradigma yang di bangun dalam tafsir kontekstual adalah 1), al-Qur’a>n 
sebagai hudan linnas, seperti yang dilakukan sahabat Umar dalam 
menghadapi problem masyarakat pada masa kekhalifahannya, ia 
menafsirkan al-Qur’a>n untuk mencari solusinya. 2), al-Qura’a>n shalihun 
likulli zamanin wa makanin, hal ini merupakan keniscayaan, karena al-
Qur’a>n merupakan kitab yang diturunkan terakhir. 3), Produk tafsir bersifat  
relative dan tentative, artinya kebenaran produk tafsir tidak final, benar 
pada saat konteks penafsir belum tentu benar pada saat konteks yang lain, 
ada beberapa faktor yang mempengaruhinya antara lain perbedaan konteks 
dan perbedaan zaman. Dengan paradigma ini tafsir kontekstual akan selalu 
berkembang mengikuti zaman, tafsir kontekstual akan hadir menjadi 
alternative ditengah gersangnya pemikiran dan akan menjadi solusi 

































ditengah-tengah problem masyarakat. 
B. Saran-Saran 
1. Problem epistemologi tidak hanya problem filsafat, melainkan juga 
problem seluruh disiplin keilmuan Islam, termasuk di dalamnya Tafsir 
kontekstual. Oleh karena itu sebagai orang akademisi seharusnya tidak 
memandang sebelahmata tafsir kontekstual, karena tafsir kontekstual 
melalui pendekatan sosial, budaya dan lain-lain mampu memberikan solusi 
terbaik bagi problem umat manusia secara umum. 
2. Semakin berkembangnya ilmu pengetahuan, telah terjadi pergeseran cara 
berpikir dalam penggunaan rasio untuk menafsirkan al-Qur’a>n. Oleh 
karena itu, kajian epistemologi tafsir kontekstual juga dimaksudkan untuk 
mengembangkan disiplin Ilmu Tafsir yang memadai sesuai dengan 
permasalahan yang dihadapi masyarakat muslim masa kini. Dan tesis ini 
masih jauh dari harapan, maka dari tu, diharapkan ada penelitian lanjutan 
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